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مقردامك 

فى مايو عام ۱۹۸۷ء صدر لى فى سلسلة (عالم المعرفة) بالكويت كتاب بعتوان 
(الفكر التربوى العريى الحديث) . 

ويدل العنوان على أن موضوع الكتاب يتناول جملة الاراء التى انتظمتها الاتجاهات 
رالتيارات الرئيسية فى الساحة الفكرية تجاه عدد من القضايا والمشكلات التريوية التى 
شغلت مفكرى العرب منذ أوائل القرن التاسع عشر حتى وقتنا الراهن . 

ثم بد بخطر لى ما وجدته فى نفس الوقت يتردد على ألسنة اليعض ممن لهم 
استكمال عن طريق عمل آخر يغطى المساحة الزمنية الضخمة السايقة على العصر 
الحديث. مما اصطلح على تسميتها بالعصر الإسلامى . 
ما أظن أننى واجهت مها من قبل ثلك هى اسم الكتاب : 

کان موضوع الكتاب واخىحا بكل قسماته وأبعاده: دراسة لأهم وأبرن الاتجاهات 
التى تصدت القضايا والمفاهيم التربوية من خلال جهود عدد من المفكرين والمريين 
رالفلاسفة والعلماء انتظمتهم تلك الاتجاهات فى العصر الإسلامى» وتمثت تلك الاتجاهات 
فی 

- الاتجاه الفقهی» كا لمسناه فى كتابات الفقهاء . 

- الاتجاه الكلامى» المتمثل فى كتابات علماء الكلام . 

- الاتجاء الفلسفىء» المتمث فى كتابات الفلاسفة المسلمين . 

- الاتجاه الصوقى؛ء المتمثل فى كتايات الصوقية 


الاتجاء العلمى. المتمثل فى كتابات وجهود العلماء 


ولا كان الجهد الاكبر من الفكر الذى احتوته هذه الاتجاهات قد تبع من العقيدة 
الإسلاميةء ی اتخذها ظهیرا فکریاء أو استوحاهاء أو تبنی آهدافهاء كان ضروريا أن 
نسبق هذا بقصل خاص عن موقف الإسلامء متمثلا فى القرآن الكريم والسنة التبوية من 
عدد من المسائل والقضايا التريوية . 

وإذا كان الموضوع واضحاء والهدف صريحاء فلماذا يشكل العتوان مشكلة هنا ؟ 

كان العنوان الرتيسى الذى فرض نفسه هو (اتجاهات القكر التريوى الإسلامى) » 
فلما رحت أسرٌ به إلى بعض الزملاءء إذا منهم من يقول : إذا كتت تعتبر العمل الحالى 
استكمالا للعمل السايقء فلماذا سميت السابق (الفكر التريوى العربى) وتسمى الحالى 
(الفكر التريوى الإسلامى) ؟ 

أما إجابتى عن هذا التساؤل فهىء أن التسمية بالفكر التريوى العربى كانت نتيجة 
لآن الحدود السياسية والجغرافية الوطن العربى فى العصر الحديث قد تحددت بمنطلقة 
تتحدث العربية وتجمعها مصالح مشتركة ومعاهدات واتقاقيات تهدف إلى التقريب من 
آمتية عامة يحلم بها كل مواطن عربى ألا وهى (الىحدة) » قى ظل عالم اسبح يسعى إلى 
التكتل فى كيانات كبرىءفضلا عن التاريخ المشترك والثقافة الواحدة . 

أما التسمية (بالفكر التربوى الإسلامى)ء فلأن (العقيدة الإسلامية) كانت هى 
الشرارة التى فجرت الطاقات الكامنة منذ ظهور الإسلام» والإطار الذى آطّر معظم ما قام 
من جهود فكرية أو عملية . كانت العقيدة الإسلامية هى الموجهء وكان (الدين) هى.الغالب 
وليس (العرق)ء فاجتمع تحت هذه الظلة العرب وغير العرب ممن آمنوا بالله ورسله وكتبه 
واليوم الآخر . 2 .ا 

وبرز تساؤل : وهل هتاك ما يمنع أن نسميه آيضا (القكر التربوى العربى في 
العصر الإسلامى) وكان الجواب» أن هذا الفكر شارك فيه آخرون ممن لم يكونوا عريا . 
إتتا لاندهش عندما تجد من يقول - على سبيل المثال (الفكر الفلسفى الماركسى)» على 
اعتبار أن (المذهب) هو المظلة الأساسيةء والقاعدة الكلية بغض النظر عن جنسية المفكر. 
صينيا كان آم إنجليزيا ٠‏ فرتسيا كان أم أمريكياء فلماذا التردد فى هذه التسمية بالنسبة 
لىضىمنا ؟ 
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وإزاء مثل هذه المتاقشات, برز تخوف : هل يحمل هذا انحيازا إلى توجهات حالية` 
تسود وطننا العربیء بين اتجاه إسلامى واتجاه عربى ؟ وابادر بسرعة إلى النفىء فلسنا 
ممن يضعون تقابلا بين الإسلام والعروبةء ولا يتسع المقام هنا لتفصيل ذلك فقد أبرزته 
ندوات ودراسات ويحوث نكتقى بالإشارة إليهاء قام بها مركز دراسات الوحدة العربية . 

ويكفى أن نؤكد أن المسالة عندنا هى أن وجهة الموضوع هى التى تفرض الاسم 
بغض النظر عن وجهة الكاتب» وسمة العصر هى التى تحكم التسمية بصرف النظر عن 
ميل الباحث» ففى العصور الوسطى الأورييةء على سبيل المثال» جرت العادةء عندما نؤرخ 
للتربية فيهاء آن نسميها (التربية المسيحية)ء لكننا عندما نجىء إلى العصر الحديث» نقول 
تربية أمريكية أو تريية إنجليزية أو تريية آلمانية . . وهكذا . كانت العقيدة هى (الشراع) فى 
العصور الوسطىء» آما فى العصر الحديث» فالشراع الواضح هى (القومية)ء فإذا أرخنا 
لفکر تریوی فی عصور بدآت بظهور الإسلام» وصفناه (بالإسلامی)» وإذا ارنا لفکر 
تربوى فى العصر الحديث»ء وصفناه (بالعربى)ء ما دام شد حدث على أرض الوطن العربى 
وأبدعه أو قال به مفكرون عرب» واستهدفو) به آمال الامة العربيةء واستندوا إلى (العروية) 
قاف ىخا 

وخوفا من أن تثير هذه التسمية البعضء اقترح آخرون أن أسمية (اتجاهات الفكر 
التربوى فى العصر الإسلامى)ء لكن عيب هذه التسميةء آنهاء إذا كانت تؤكد حدودا زمنية 
بعينها مما يعنينا فى هذه الدراسة. لكنها تؤكد أى تشير إلى اتساع فى الحدود الجغرافية 
لا نقصده ولا نستهدفه» إذ توحى بان الدراسة يمكن أن تشمل مناطق أخرى من العالم . 

والغريب آن كتابات كثيرة كتبها مستشرقون يستخدمون فيها التسمية التى 
اخترناها دون أن يثيروا جدلا بصددهاء وذلك لأنهم بعيدون عن شبهة (التصنيف) التى 
نحن مولعون بهاء فالكثيرون منا يحل لهم آن يجلسوا مجلس القضاة ليصدرو) أحكاما 
بالإدانة أو البراءةء لمجرد المخالفة أو الموافقة فى الرأى والاتجاه . 

وتحن نود أن نطمئن القارىء بأننا لا نتخذ الدراسة الحالية مجالا لتفصيل رأى 


خاص بنا وانحياز فكرى تدعو إليهء وإنما حاولنا قدر الطاقة أن نقوم بدور المؤرخ ألفكر 
۹٩‏ 


التربوی» عليه أن یرصد ویسجل ویحلل ویریط ویشرح ویستنبطء دون آن یحک 
الرأى خطاء وتاك صواب» وأن هذا الاتجاه صحيعء وذاك منحرفه فلقد تركتا ٠‏ 
للقارىء نقسه»ء على ساس أن الدراسة الحاليةء مها مثل مائدة حشدنا عليم 
وألوانا من الغذاء الفكرىء على القارىء أن يطلع عليها جميعاء ثم له بعد ذلك 
متها ما يريد . 

وبالله التوفيق 


الدكتور / سعيد إسماعيل على 


الفصل الأول 
مهالم رئيسية الفكر التربوى فى الإسلام 


عندما نكون بإزاء حضارة قدح زنادها (دين) معين» فإننا نجد آنقسنا أمام تلازم 
لاتنفك عراه بين التريية وبين العقيدة التى يقوم عليها هذا الدينء ففى مجال العقيدة الدينية 
بالذات» لایمکن آن یکون الهدف هو مجرد ظهور (کتاب) یحوی بین دفتیه عدداء کثر أو قل, 
من التعاليم والمبادىء والأقكار. وإنما يكون الهدف هو إعادة صياغة الإنسان بما يتقق وما 
جاعت به تلك العقيدة. وإلا خللت معالم هذه الصياغة حبيسة الأوراق أو تضيع فى موچات 
الهواء وإنما تتشخص واقعا وفعلا فى سلوك إنسانى يفكر بمقتضاها ويتخيل ويتصور 
ويخطط ويقيم علاقاته» وإذا قلا هذاء فإن آهم ما يترتب عليهء هو الإقرار بذاك الترابط 
الوثيق بين العقيدة الدينية ويين التربيةء حيث إن التربية هى تلك العملية المىجهة توجيها 
قائما على بصر لتحويل الأفكار والمبادىء على المستوى النظرى إلى سلوك على المستوى 
الفعلى() . 

ولا شك أن الفكر الإسلامى بروافده المتعددة قد نشا ونما وترعرع فى رحم عقيدة 
لها منطلقاتها الأساسية ورؤيتها الخاصة لله والكون والإنسان مما لايد أن تكون له 
اصداؤه على الآراء المختلفة التى تصدر عن أصحاب الاتجاهات الفكرية مع تباين هذه 
الأصداء من اتجاه إلى آخرء وبالتالى فإن ”العقيدة" إذ تعد (إطارها المرجعى)ء فإن الباحث 
يلزمه قبل أن يعرض لوقف هذه الاتجاهات من عدد من قضايا الفكر التريوى» أن يتلمس 
خطوط هذا الفكر فى هذا الإطار المرجعىء» لا لنضع بين يدى القارىء "معيارا" نقيس به 
مدى ابتعاد أو اقتراب هذا الاتجاه أو ذاك. هذا المفكر أو ذاك من "الأصل العقيدى"» كلاء 
وإتما من أجل مزيد من القهم: لم ذهب هؤلاء هذا المذهب ؟ ولم قالوا ما قالوه ؟ . 

إن نفيتا الزعم بمعيارية المعالم الرئيسية الفكر التربوى فى الإسلام كما سوف 
نعرضها إثما يأتى من إقرارنا بأن هذا الذى نعرضه إنما يعبر عن: « فهمنا الخاص" › 
ومثل هذا "الفهم الخاص" يتسم بالنسبية المعروفة فى الاجتهاد البشرى» ويعسر أن يتوفر 
له القدر الكافى من "المىوضومية" التى تبرر لنا اعتباره "معيارا" يقاس عليه . 
)١(‏ سعيد إسماعيل على دراسات فى التربية الإسلاميةء القاهرة ٠‏ عالم الكتب ٠‏ ۱۹۸۲ ؛ ص٤‏ 

۱ 


كذلك قان هذه المعالم إتما نسوقها لا على سبيل الحصر. فتلك مهمة ينوء بها مل 
هذا الفصلء وإنما هى أمغة" ليس المهم عددها كثر أى قلء وإنما الذى يهمتا هى ما تحمله 
من موقف" وما تعبر عته من "متهج" و وجهة" » إذ بناء على مدى الىعى بهذاء يمكن أيضا 
فى إطار فهمنا أن نحدد (اموقف) و (الوجهة) إزاء قضايا ومفاهيم أخرى يحفل بها القكر 
التريوى عادةء ولم تتح القرصة لنا كى تبسطها على هذه الصفحات القادمة . 

ونحن إذ نقول أن هذه المعالم المختارة من الفكر التريوى فى (الإساام) فإنما تحدد 
بالتالى نيعا واحدا هى (القرآن الكريم) بالدرجة الأرلى ثم (السنة النبوية) كشارحة ومبينة 

: قابلية التعلم والقدرة عليه‎ - ١ 


إذا سعت العقيدةء عن طريق الداعين إليها والحاملين لواءهاء إلى الترجمة السلوكيةء 
لما تقوم عليه من مبادیء وما ترمى إليه من أهداف وما تتضمته من مقومات عن طريق 
العمل التريوى» فان هذا يقتضى بطييعة الحال أن تكون "المادة" - أو الموضوع - وهوهنا 
الإنسان - على درجة عالية من "قابلية التعلم" و 'مرونة السلوك و الطواعية . 

ومن هنا يقتضى القول بأن عقيدة ما تولى العمل التربوى قيمة عليا وتقديرا 
مرتفعاء الكشف عن مدى إقرارها وتقديرها لا عليه الإنسان من قدرة على التعلم» ونظرة 
تواقة إلى المعرفة. 

وإذا كان التطور هو قانون الكائنات كلها على هذه الأرض» فإن التعلم ستة 
الإتسانء وأكبر دليل على المطاوعة فى سلوكه)ء فالإنسان هو النوع الوحيد على الأرض. 
وربما فى الكونء الذى يعتمد فى تكيغه بشكل رئيسى على الثقافة التى يتعلمها كل قرد 
خاال حياتهء ويتقلها بدوره إلى غيره» ولاسيما اللغة الرمزيةء والإنسان يغير بيئته لتتوافق 
مع 'جيناته عن طريق الثقاغة والتكنولوجياء فيقاوم الطقس مثلا بواسطة الثياب الملائمةء 
وعن طريق تكييف هواء الأبتية . وهذه هى ميزة جوهرية تفرق الإنسان عن غيره من 
الكائناد° . 
(۱) حمد صیداوی : قابلية التعلم » بیروت » معهد الإنماء العریی ۰ ۱۹۸۱ ص ٠١١۷‏ . 
(۲) المرجع السابق سه۸ه٠‏ 

۱۲ 


والقدرة على اكتساب الثقافة و ”التثاقف" ضمن الثقافة الواحدة ويين الثقافات 
خصيصة لاغنى للإنسان عنها بحال من الأحوالء ولا يستتبع ذلك أن تكون تلك القدرة 
قدرة أحادية وغير منوعةء فالأفراد من البشر يتعاملون مع مواقف متنوعةء متغيرةء 
ويقومون بأدوار عدة مختلفة. والتعلم يقولب معظم سلوك الإتسانء بينما نجد الأمر خلافا 
لذلك لدی الحيواتات» فلا نمش التعلم ج مثلا - سوی جڙء بسیط جداء ذا وجد» لدی 
ذبابةالفاكهة . 

وقد شهدتا من القلاسفة من يذهب إلى أن الإنسان لا يستطيع أن يعرف شيا على 
الإطلاق» وهؤلاء هم أصحاب مذهب الشك ١ء1ء۲مءء؟S‏ ء وهم يمتنعون عن إصدار الحكم 
تماماء ومتهم على سبیل المثال أرکسیلاوس ۸٣٤2114۷5‏ , وهو آول من ذهب إلى أن 
وأيضا کارتيادس Carneads‏ « يرون Aenesideraus سgaIدڍuسliÎy « Py0¬‏ 
وسکتوس إمبریقوس E2۲٥1‏ . $ 0. 


وهتاك أسسحاب الشك المنهجىء» أى الذين يتخذون من الشك نقطة بداية يسيرون 
منها إلى اليقينء ومن أمثال هؤلاء الفلاسفة ريتيه ديكارت 2۲۲5٥ء0‏ . ۸ فى القرن 
السایع عشر, وإدموند هوسرل ا۲‌وں۲ . ۴ فى القرن العشرين " ء وهتاك أآيضاء 
اليقينيون» أو القطعيونء آو الدوجماطيون» وهم أصحاب التزعة التوكيدية أو القطعية . 

وإذا أردتا أن تعرف موقف العقيدة الإسلامية من مدى قابلية الإنسان للتعلم 
وإمكان المعرفةء نجد أمامنا تفسيرا جديدا للدكتور زكى نجيب محمود لكلمة (اقراً) وهى 
أول كلمة نزلت من القرآن الكريم» فمن الأحرف التى تتكون منها كلمة (اقرةً)» استخرج 
مفكرنا كلمة :أرق" وكلمة "أقر" ثم يعود لينظر إلى علاقتها بالكلمة الاصلية 0 . 


٠٠١۹ص‎ . امرجم السابق‎ )١( 
. ۲٣٤ص‎ » ۱۹٤٩ لجنة التاليف والترجمة والنشر»‎ ٠ يوسف كرم : تاريخ الفلسفة اليوتانيةء القاهرة‎ )۲( 
Flew, An Introduction To Western Philosophy, The Bobbs, Merill, () 
N.y1971, P. S17 
٠۹ص‎ ۰۱۹۸۷ زکی تجيب محمود رؤية إسلاميةء القاهرۃ / بیروت / دار الشروق؛‎ )٤( 

۳ 


فبالنسبة لكلمة (ثرق) نجد لها علاقة وثيقة بالحياةه ذلك أن الذى يتأرق هو الكائن 
الحى على وجه العمومء وا لإنسان على وجه الخصوص . أما كلمة "أقر" فتظهر قيمة معناها 
من أن الأرق إذا كان اضطراباء فلابد آن يسعى الإنسان بعده إلى استقرار عندما تشبع 
الحاجة() . 


فإذا عدفا إلى (اقرا) رآينا فى معناها ذلك العمق الذى ظهر من النظر إلى 
شقيقتيها السالفتينء ففى فطرة الإنسان التى خلق عليهاء حاجة حيوية لان (يعرف) ما 
استطاع عما حولهء وعما فى نفسه»ء فتلك المعرفة عند الإنسانء ليست للزينةء أو للمفاخرة. 
بل هى لحياته ضرورة كضرورة الهواء يتنقسه» والماء يشريه»ء والطعام يأكله . فإذا لم يشيع 
الإنسان من فطرته تلك حاجتها من المعرفةء "تأرقت" نفسه لذلك النقص الذى يحد من 
إنساتيته»ء بل يحد من قدرته على الحياة . وأما إذا أشبع تلك الحاجة "قر" بذلك نوازع 
نفسه ووسيلته إلى تلك المعرفة التى هى من حياته بمثابة القلب والصميم» أن "يقرا" ومن 
هنا كان أول الوحى هى :" اقرا" )١‏ . 

والذى يرجع إلى القرآن الكريم والسنة النبوية وإلى التراث الإسلامى يجد عددا من 
الأدلة والشواهد التى تؤكد الاعتراف بإمكانية تغيير سلوك الإنسان وتغيير عاداته ومهاراته 
واتجاهاته» بل بضرورة هذا التغيير أحيانا . والتفير الذى يحدث فى سلوك الإنسان وكيانه 
لايحدث ثلقائيا مجرد حوافز مادية داخليةء بل يحدث نتيجة لعملية التعلم التى تصحب 
الإنسان منذ ولادته إلى مماته أو نتيجة للتفاعل المختار المستمر بين القوى الداخلية 
لإإنسان وبين عوامل الثقافة والحضارة والبيئة الطبيعية والاجتماعية التى يعيش فيها 
الإنسان" يقول الله عز وجل : ”إتا هديناه السبيل, إما شاكرا وإما كفورا" . وقال : 
اونقس وما سواهاء فالهمها فقجورها وتقواها» قد أفلح من زكاها« وقد خاب من 
دساها"ء وقال : 'والله أخرجكم من بطون أمهاتكم لاتعلمون شيا“ ) . 
(۲) المرجع السابق ۰ س ص ۲۱ . ٠۷‏ 
(۳) عمر محمد التومى الشيبانى : فلسفة التربية الإسلامية » طرابلس, المنشاة العامة للتشر والتوزيع 
والإعلان ۱۹۸۲۰ ۰ ص۱۱۱ 
)£( سورة الإنسان / ۳ 
(ه) سورة الشمس / ۷ 
(1) سورة النحل / ۷۸ 

\£ 


وقول الإمام على رضى الله عنه لولده الحسن " إنما قلب الحوت كالأرض الخالية. 
ما ألقى فيها من شىء قبلته» فبادرتك بالأدب قبل أن يقس قلبك ويشتغل لبك“ () . 

ولأن (العقل) هو الأداة الرئيسية فى التعلمء ند احتفاء ملحوظا به فى الإسلام» 
وعلى هذا نری أن القعل (عقل) قد استعمل فى القرآن الكريمء إما بمعنى الفهم والإدراك 
والعلم» وإما بمعنى التمييز بين الخير والشر وإمساك النفس من الأمور القبيحة . وفى 
جميع هذه المواضع يلح القرآن الكريم إلحاحا لاتخطئه عين على استعمال العقل وعلى 
الفهم والتمييز بين الخير والشر 7 . 

أما فى السنة التبويةء فقد جاء قى بعض أحاديث الرسول صلى الله عليه وسلم 
الفاظ دالة على العقل مثل (الحلم)ء وأحاديث أخرى تدل على قضل العقلء دون أن تستخدم 
هذه اللفظة أو مشتقاتهاء مثل قوله عليه الصلاة والسلام " : "إن القلم رفع عن ثلاثة : عن 
المجنون حتى يفيق» وعن الصبى حتى يدرك. وعن النائم حتى يستيقظ" » فهذا الحديث 
الشريف يعفى من لاعقل له ومن كان عقله غير ناضج من تحمل المسؤولية الكاملة هن 
السلوك غير السوى لأن المؤاخذ هى العاقل فقا ©) . 

على أن بعض الفرق الإسلامية - كالمعتزلة والفلاسفة المتاثرين بالفلسفة اليوتانية. 
نسبو) إلى العقل من القدرة أكثر مما حدده له الشرع أو وصفوه بصفات لم يأت بها 
الشرع» وقد وضعوا أو حرفوا أحاديث لتؤيد ما ابتدعوهء مما دعا أصحاب الحديث 
الجامدين إلى نفى كل حديث نبوى ورد فى العقل على الإطلاق دون تمييز الصحيع من 
المىضوع» وقد كانوا فى نفيهم المطلق هذا مخطئين. فقد وردت عن الرسول صلوات الله 
عليه أحاديث فى العقل ثابتة وصحيحة () . 


)١(‏ محمد تقى فلسفى : الطفل بين الوراثة والتربية » تعريب وتعليق فاضل الحسينى الميلانى " » النجف 
الأاشرف (العراق) :ج۱ ۰ ۱۹٦۹‏ ص ص ۲٣٤-۲٣۳‏ 

(۲) صلاح الدين المنجد : الإسلام والعقل على ضوء القرآن الكريم والحدیث الشریفہ ببيروت» دار الكتاب 
الچدید, ۱۹۷۲ » س۱۸ 

(۲) صحیح البخاری ۰ بیروت » دار الفكر للطباعة والنشر » ۱۹۸۱ء جا ۰ ص۹١٠١‏ 

. عبد الرحمن صالح عبد الله ابن الجوزى وتربية العقل » مكة المكرمة شركة مكة للطباعة والنشر‎ )٤( 
س۱۹‎ ۷ 

“٠ء.ص‎ ٠ صلاح الدين المنجد‎ )١( 


وأطالما سخر القرآن الكريم ممن حبسها عقولهم عن التفكير» وغلوها عن العمله 
فضلوا عن الاهتداء إلى الحق والخير» وعموا عن التبصر فى شثون الكونء وعطلوا أسمى 
هبة منحهم الله إياهاء فهم صورة أناسىء لاحقيقة. لأنهم بتعطيلهم عقولهم وحبس تفكيرهم 
صارو) کالانعام و أضل سبیلا) . 

ويتردد فى القرآن الكريم الاستهزاء بالذين يعمون عن مظاهر قدرة الله فيما خلق 
بالأرض والسماء ولو أنهم نظروا وفكروا لأيقنوا بوحدانيته وقدرته» وقال سبحانه وتعالى 
على لسان إبراهيم عليه السلام "قال أفتعبدون من دون الله مالا ينفعكم شيئا ولا يضركم ؟ 
أف لكم وما تعبدون من دون الله أفلا تعقلون"ء وقال كذلك "أفلم يسيروا فى الأرض 
فتكون لهم قلوب يعقلون بهاء أو آذان يسمعون بها » فإنها لاتعمى الأبصار ولكن تعمى 
القلوب التى فى الصدور ‏ . 

وى قوله مز وجل " الرحمن » علم القرآن « خلق الانسان » علمه البيان ". إشارة 
واضحة إلى اختصاص الإنسان "بالبيان" الذى لايقف عند مجرد التطق الصوتىء ففى 
النطق الصوتى تشاركه كثير من الكائنات الحية الأخرى» وإثما بتسع مفهوم ذلك 
الاختصاصء فيشمل انفعال الإنسان بالبيان وتذوقه إياهء وإدراكه لدافعه المسيطر على 
منافذ التأثير والوجدان»ء وهو أداته فى التعبير المبينء ووسيلته إلى ممارسة قدرته على 
التفكير وأهليته التعلم التى استحق بها أن يكون خليفة فى الأرض ( . 

ومندما سالت الملاثكة الله سبحانه كيف يفضل أدم عليها ويجعله فى الأرض خليفة 
مع أن الملائكة تسبح بحمده وتقدس لهء كان الجواب أن الله فضل آدم بالعلمء قال تعالى : 
"قال إنى أعلم ما لاتعلمون » وعلم آدم الأسماء كلها ثم عرضهم على الملائكة فقال أنبئونى 
بأسماء هؤلاء إن كنتم صادقين» قالوا سبحانك لا علم لنا إلا ما علمتنا إنك إنت العليم 
)١(‏ أحمد محمد الحوفى : القرآن والتفكير » القاهرة » المجلس الأطى للشئون الإسلامية » سلسلة 


دراسات فی الإسلام » العدد (۱۷۰) مایو ۱۹۷۰ ؛ ص1٩‏ 

۷-٦ / الانبیاء‎ )۲( 

٤١ / الحج‎ )۴( 

٤-١ / الرحمن‎ )٤( 

(ه) عائشة عبد الرحمن : مقال فى الإنسان » القاهرة » دار المعارف ۰ ۱۹۱۹ » هر٤‏ 
۱٦‏ 


الحكيم × قال ياآدم أنبئهم بأسمائهم فلما أنباهم بأسمائهم قال : ألم أقل لكم إنى أعلم 
غيب السموات والأرض وأعلم ما تبدون وما كتتم تكتمون “( . 

وللفقهاء آراء شتى فى المراد بالأسماء وكلها ترتبط بحرفية اللفظ» فهى أسماء 
الملائكة أو أسماء كل المخلوقاتء ومن أمثة أقوالهم فى ذلك قول زيد بن أسلم» أن دم قال: 
أثت جبريل انت ميكائيل . أنت إسرافيلء حتى عدد الأسماء كلها حتى بلغ 
الغراب . 


وهذه كلها تفسيرات لاتشفى الغلةء والصواب - فيما نظن - أن الله آلقى فى صدر 
آدم شيئًا من علمه» ووصفه بذلك عن طريق العلمء ودفعه إلى طلب العلم دال أن العلم هو 
الطريق إلى معرفة الله» وهذا الطريق هى الدين . 

وإذا كان الله قد مكن آدم من القدرة على العلم والاستعداد للتعلم» فبالوراثة أودع 
نسله الكرام مثل هذا الاستعداد» ومن يعرف الأسماء يعرف المسميات» مهما تختلف 
مدلولاتها باختلاف (اللغات) وتتنوع تبعا لتنوع الأجيال والحضارات» وآن فى التعبير 
'بالأسماء" لعلامة على وجود مسمياتهاء ولاريب أنها كلها لم تكن موجودة فى طور البشرية 
الأولىء وإنما 'وجدت" أو "أوجدت" بالتدريج مع تعاقب الأطوارء وهذا يؤكد أن فى تعليم أدم 
الأسماء كلها تصريحا بوراثة بنيه (استعدادا) لمعرفة شاملة لكل الحقائق» وفاعلية مطلقة 
فى كل الميادين وقدرة لاحد لها على وضع المصطلحات لكل ما يجدونه أي يوجدونه فى 
أصالتوإبدا ع . 


والتعليم هى آعظم مظاهر (قوة الإنسان) التى أشار إليها القرآن الكريم فى وصىفه 
الموجز للمراحل الكبرى فى النمى الإنسانى التى تتناولها بالتفصيل "مال صادق وفزاد 
أبوحطب" » يقول الله تعالى "الله الذى خلقكم من ضعف ثم جعل من بعد ضعف قوة. ثم 
(۲) حسين مؤنس : الإسلام حضارة ٠‏ جدة » الدار السعودية للنشر والتوزیع ۱۹۸۳ » ص۷١‏ 
(۲) صبحى الصالح : القيم الإسلامية والتقدم العلمى والتكتولوجى ٠‏ مجلة الفكر الإسلامى » بيروت 
السنة الخامسة » المدد الخامس » مایو ۱۹۷۶٤‏ ؛ ص ص١٠‏ - ٠١‏ 
)٤(‏ آمال مختار صادق » فؤاد أب حطب ٠‏ نمو الإنسان من مرحلة الجنين إلى مرحلة المستين » القاهرة. 


مركز التنمية البشرية والمعلومات» ٠۹۸۷‏ 
۷\ 


جعل من بعد قوة ضعفا وشيبة يخاق ما يشاء وهو العليم القدير" ) والقوة هنا هى تنمية 
للانسان مستمرة متصلة بالتعليم والتعلمء وقد استتد المؤلفان فى هذا التفسير إلى تناول 
القرآن للهرم والشيخوخة (مرحلة الضعف الثانى) على أنها مرحلة اضمحلال القدرة على 
التعلم التى تنتكس بالمعمرين إلى مرحلة الطفولة (وهى مرحلة الضعف الأول) . وفى ذلك 
یقول الله تعالی : ثم نخرجکم طفلا اتبلغوا آشدکم ومنکم من يتوف ومنكم من يرد إلى 
أرذل العمر لكى لايعلم من بعد علم بشيئا * . 

۲ - الترغيب فى التعلم : 

والإيمان يهمية التعلم كهدف من الأهداف الأساسية التى يسعى الأفراد 
والمجتمعات إلى ينائها وتكوينها من وراء تربيتهم وتعليمهم. وكأداة من آدوات التقدم والرقى 
الفرد والمجتمع على السواءء وكخطوة آساسية نحو بتاء المهارة والاتجاه المرغوب بناؤهما 
فى تقس الفرد ونحو بناء نهضة تقنية وصناعية صالحة فى المجتمع مبدأً أساسى فى تربية 
الإسلام. فما كان لشخص أن يبنى لنفسه مهارة أو قدرة عملية فى مجال معين دون أن 
تكرن له معرفة بأصولها النظرية» وما كان له آن يكون اتجاها إيجابيا نحو موضوع أو 
شىء ما دون آن تكون له معرفة بهذا الشىء أو الموضوع» فالميل أو الاتجاه الإيجابى قرع 
من المعرفة. ومن جهل شيئا لايميل إليه عادةء وصدق من قال : آومن جهل شيئا عاداه ٠‏ 
وهكذا يمكن القول بالنسبة للمجتمع» حيث إنه لا يمكن لأى مجتمع من المجتمعات آن يحقق 
التقدم الاقتصادى والاجتماعى والصناعى والسياسى المنشود إلا إذا توفر له الرصيد 
الراقر من المعرفة النافعة فى شتى مجالات المعرفة والعلم . ويقدر تقدم المجتمع معرفيا 
وعلميا يكون تقدمه فى مجالى الاقتصاد والسياسة وفى المجالات الأخرى الحياة © 

وقد أجمع علماء أصول الفقه على ضرورة توفر العلم للإنسان ليصح عليه التكليف 
بالواجب» ومن ثم نجدهم قد رفعوا التكيف عمن لم يصل سن البلوغء على أساس آنه لم 
(ا)النم/ ٤ه‏ ا 
)١(‏ خؤاد ابو حطب . نحو وجهة إسلامية لعلم التفس » بحث مقدم الى تدوة علم النقس التى تظمها المعهد 
العالى للفكر الإسلامى (واشتطن) مع الجمعية العربية للتريية الإسلامية . القاهرة ۱۹۸۹ ؛ ص٤۸‏ 
(۲) الحج /ه 


٠۸٤ عمر محمد التومى الشيبانى . فلسفة التربية الإسلامية » ص‎ )٤( 
1۸ 


يكتمل نموه بعد» ويالتالى لم يتوفر له نضج العقل الذى يعتبر الأداة الصحيحة لتحصيل 
العلمء ومن ثم لم يتوفر فيه شرط العلمء ولذلك أسقط التكليف للسبب نقسه عن المجذونء 
كما أشرناء وهو فاقد العقلء وكذلك البهيمة والجماد» وتفسير ذلك عندهم أن التكليف 
مقتضاء الطاعة والامتثال, ولا يمكن ذلك الا بقصد الامتشالء وشرط القصدء العلم 
بالمقصود» والفهم للتكليف» فكل خطاب» متضمن للأمر بالفهم» فمن لا يفهم؛ كيف يقال له 
افهم» ومن لا يسمع الصوت كالجمادء كيف يكلم» وإن سمع الصوت كالبهيمة ولكنه لايفهمء 
فهو كمن لا يسمع» ومن سمع ءقد يفهم فهما ما لكنه لا يعقلء كالمجنون وغير المميز 
فمخاطبته ممكتة» لکن اقتضاء الامتثال منه مع أنه لا يصح منه قصد صحیع. غير 
ممکر(). 

وأذا فقد بدأ الإسلام إصلاحاته مبكرا بمعالجة الأمية فى أول ما بدأه من معالجة 
شؤون المسلمينء وقد اعتبر (الأمية) منكراء ونادى "بإيجاب العلم" حيث قال عليه الصلاة 
والسلام للب العلم فريضة على كل مسلم" إذ من المعلوم أن العرب حين فاجأتهم دعوة 
الإسلام» كانوا فى كثرتهم الكاثرة أميين لا يقرعون ولا يكتبونء ونما وقع فى أيدى المسلمين 
بعض الأسرى من رجال قريش فى غزوة بدر جعل رسول الله صلى الله عليه وسلم قدية 
الكثيرين منهم تعليم الأميين من المسلمين» وفرض على كل أسير تعليم عشرة من المسلمينء 
وكان ذلك فكاكا له من الأسرء وضرب لنا عليه الصلاة والسلام بذلك مثلا لم يسبقه أحد 
إليه لا من قبل ولا من بعد فى العناية بنشر العلم ١‏ . 


وقد خرج صلى الله عليه وسلم ذات يوم فرأى مجلسين: أحدهما فيه قوم يدعون الله 
عز وجل ويرغبون إليهء وفى الثانى جماعة يعلمون الناسء فقال : (أما هؤلاء فيسالون الله 
فإن شاء أعطاهم وإِن شاء منعهم»ء وأما هؤلاء فيعلمون الناس» وإنما بعثت معلما) . ثم عدل 
إليهم وجلس معهم . وحسبنا أيضا أن تَعلمٌ العم فى نظر الرسول الكريم قوام الدنيا وقوام 
الدين» حيث قال (من أراد الدنيا فعليه بالعلم » ومن أراد الآخرة فعليه بالعلم» ومن أرادهما 
معا فعليه بالعلم) وقال أيضا : (الناس رجلان : عالم ومعلم » ولا خير فيما سواهما) (. 


)١(‏ عبد الحى محمد قابيل : المذاهب الأخلاقية فى الإسلام ٠‏ القاهرة » دار الثقافة للنشر والتوزيع ؛ 

. ٤۷ص‎ 4٤ 

(۲) محمد معروف الدوالیبی : موقف الإسلام من العلم » بیروت» دار الکتاب اللبنانی ۰ ۱۹۷۹ ؛ ص۲٠‏ 

(۲) عن : محمد عطية الابراشى : التربية الإسلامية . القاهرة » عيسى البابى الحلبى » ۱۹٦٩‏ ؛ ص٠٠‏ 
۱٩‏ 


والتعلم قى الإسلام ليس مقصورا على فترة الطقولةء وإتما هو مستمر استمرار 
الحياة» بل إن هذه الاستمرارية. من مستلزمات الإسلام» وبيان ذلك كما يلى:° . 

ا - أن ثبات مبادىء الإسلام وتعاليمه مع ما يقايله من تطور ظروف الحياة 
والتعامل مم الناس. كل ذلك يدعى إلى معالجة النفس البشرية على ضوء تعاليم الإسلامء 
وإيجاد حكم لكل ظرف طارى»ء» وهذا يعنى الاستمرار فى طلب العلم والرجوع إلى مراجعه 
مدی الحياة . 
صلی الله عليه وسلم : "تعاهدو) القرآنء فوالذى نفس محمد بيده لهو أشد تفلتا من الإبل 
فی عقلها" . متفق عليه . وعن اين عمر رضى الله عنهما أن رسول الله صلى الله عليه 
وسلم قال : " إنما مثل صاحب القرآن كم الإبل المعقلة إن عاهد عليها أمسكها وإن 
أطلقها ذهبت" ‏ . متفق عليه . 

9 مفهوم العبادة قى الإسلام لا يقتصر على الصلة بين الانسان وريه وإتما يتضمن 
معانى أوسع نطاقا تمتد إلى مختلف جوانب الحياة تحقيقا لوظيفة الإنسان كخليقة الله 
على الأرض» وهنا تأتى قيمة العلم كطريقة اتحقيق العبادة بهذا المعنى الشامل ° . 
فالتعرف على آيات الله فى خلقه تزدى إلى توثيق صلة الإنسان بريه كما تؤدى به أيضا 
إلى معرفة خصائص هذه المخلوقات للانتفاع بها فى عمارة الكون الذى استخلف فيه . 
هكذا يصبح معتى العبادة الواجبة على الإنسان فى الإسلام” هى السير فى الطريق التى ‏ 
تؤدى إلى تحقيق خلافته عن الله فى الأرض . ومن لوازم هذا - بعد الإيمان بالله - 
الضرب فى الأرض والتعاون مع الغير وأداء الواجب» والمحافظة على حقوق الآخرين“ © . 

ويعسر على الإنسان أن يحقق هذا المعنى ألعبادة دون تعلم ! 

۰ ۱۹۸۸ ٠ التربية الإسلامية والمشكلات المعاصبرة » بيرىت » المكتب الإسلامی‎ ٠ عيد الرحمن النحلارى‎ )١( 
٦۷ص‎ 
. عن المرجع السابق » تفس الصفحة‎ )۲( 
۸۸ فؤاد أب حطب . نحو وجهة إسلامية لعلم التقس» ص‎ )۳( 
. ٠۹۷۱ » مجمع البحوث الإسلامية‎ ٠ الإنسان فى القرآن الكريم » القاهرة‎ ٠ أحمد إبراهيم مهنا‎ )٤( 
ص۹۲‎ 

Y« 


وقد عد الله عز وجل الحصول على الحكمة" (خيرا كثيرا) ومن المفروض مادام 
الأمر كذلك أن يسعى الإنسان جادا فى طلبها وتعلمها : 'يؤتى الحكمة من يشاء ومن يؤت 
الحكمة فقد أوتى خيرا كثيرا" ‏ وقد قال القرطبى فى معنى الحكمة أنها: الإصابة فى 
القول والعمل» حكمة العقل فى الدينء معرفة بدين الله والفقه فيه والاتباع له» أصل الحكمة 
ما يمتنع به عن السفه؟ . 

وفسرها أحد علماء اللغة بأنها " معرفة أفضل الأشياء بأفضل العلوم"» وقسرها 
واحد آخر بأنها العدل فى القضاء والعلم بحقائق الأشياء على ما هى عليه والعمل 
E‏ 

والحقيقة أن الحكمة تتضمن معظم تلك المعانى التى ذكرها العلماء» ولكن المعانى 
التى تخصها بالذكر هنا هى أن الحكمة علم على العلم الذى يتناول معرفة قيم الأشياء وقيم 
المبادىء الإسلامية ومعرفة ماهو ممكن تحقيقه وما هو غير ممكن تحقيقه بقدرتنا 
واختيارناء ومعرفة أسرار المىجودات والمقاصد من إيجادها وخلقها على ذلك النحى دون 
آخرء ومعرفة ما هى أفضل فى كل شىء وفى كل سلوك فى الميادين المختلفة والعمل بموجب 
ثلك المعرفة اليقينية الراسخة وتحكيم العقل والإرادة الدينية وتطبيق العلم فى المشكلات 
والقضاي . 

وعندما اشتد الرخاء فى العالم الإسلامى» جاء معه حب النعيم والرفاهية وصاحب 
هذا وذاك أيضا ميل إلى المعرفة والبحث عن الحقيقة الذى يعد أنبل المطالب وأرقاها . 
ويؤكد هذه الحقيقة بصورة جلية تماماء التعليم فى عصر بغداد الذهبىء لقد رأينا من قبل 
تأسيس مدارس لتعليم القرآن فى بلاد العرب والولايات فى زمن الخلفاء الأول» وقى عهد 
العباسيين نرى انثشار تلك المدارس كالشبكة فى أرجاء دولة الخلافةء وريما كان الأساس 
فى مواد التعليم إذ ذاك » هو نفس الأساس الذى يجرى عليه العمل اليوم فى مكاتب 
تحفيظ القرآنء ودرس الطالب غالباء إلى جانب ذلكء النحو كما تعلم الطلبة فى مشرق 
الدرلة الخط الحسن () . 
(۱) البقرة/ ٠٠۹‏ 
)( مقداد يالجن : جوانب التربية العقلية والعلمية فى الإسلام» مجلة المسلم المعاصر ؛ العدد ۴١‏ ؛ س٤ا‏ 
)١(‏ امرجم السابق ٠‏ ص٥٠‏ 
)٤(‏ سعيد إسماعيل على : بحوث فى التربية الإسلامية . القاهرة ؛ مركز التنمية البشرية والمعلومات. 


۷ :ص ۳ه . 
۲١‏ 


وظهر توع من المدارس الإلزامية دون حافز من الدولةء والمتحق الأقراد بالمدرسة قى 
سن السادسةء وشاركهم البنات» وتمتع فيها الغتى والفقير على السواء بنفس الحقوق 
والامتيازات . ودقع الجمهور أجور المعلمينء ولدينا نصوص طريفة تصف لنا كيف اتفق 
الآباء مع المعلمين على تخريج أبنائهم قى المدرسة قبل غيرهم . ويدل ظهور معاهد التعليم 
العالى التى كثرت بعد ذلك على أن جهود هذه المعاهد الأولية قد أتت أكلهاء على أنه توجد 
مدارس متوسطةء أى مرحلة تجهيزية تؤهل لدخول المعاهد العالية ثم إن كل من وجد نقسه 
بعد الفراغ من الكتاب غير أهل لتلقى العلم فى المعاهد العاليةء اجتهد فى أن يعلم نفسه 
حتى يصل إلى ذلك المستوى العالى ‏ . 

ولعل من أهم المظاهر ذات الدلالةء ما كان شائعا من الرحلة" سعيا وراء المعرفة 
وطلبا للعلم من مظانه سواء من الكتب أو العلماء» حتى لقد احتل موضوع "الرحلة" موقعا 
هاما قى الأدب التربوى بيانا لأهميته وشروطه وآدابه . 


وقد استجاب الطلاب المسلمون الدعوة إلى الرحلة فى طلب العلمء وهبوا يساقرون 
لطلبه» فى عهد كان السفر فيه شاقا والرحلات مجهدة, إذ لم تكن هناك طرق معبدةء ولا 
قوافل منتظمةء واکن الطلاب لم یابهوا بعاء ولم یخشوا جهداء بل خرجوا فرادی وچماعات 
يسعون فى عزم قوى» ومثابرة فائقةء وبدا لهم ذلك العالم الإسلامى المترامى الأطراف 
وکأنه قطر راحد» وندر أن أحس عراقی بمصر, أو أندلسی بالشام أته غریب( . 

وكانت قيمة الطالب فى نظظلر الناس تتناسب مع ما قام به من رحلات لطلب العلم 
ومع عدد المدرسين الذين تلقى عنهمء وكل هذه الظروف شجعت الطالب. أو قل دفعته دفعا 
ليتلقى أفانين من العلم فى أى من بقاع الأرض. ولم تكن هذه الحماسة مقصورة على 
طلاب العلوم الدينيةء ولكنها شملت أيضا طلاب الدراسات اللغوية والفلسفية والطب 
وغیرها . وقد تحدث 'نیکلسون 1010۸ء1 : عن هذه الرحلات حدیٹا طریفا حیٹ قال وکان 
جلة الياحثين وطلاب العلم يرحلون فى حماسة ظاهرة عبر القارات الثلاث ثم يعودون 
(0 ى هل٠‏ الحضارة المرية رة يراه انه العبوی» دار الهلال سلسلة کتاب الپلال )۳٣۲(‏ ؛ 
يونیة ۱۹۷۹ ص۹١٠‏ 


۲ 


إلى بلادهم كما يعود النحل محملا بالعسل الشهىء ثم يجلس هؤلاء الباحثون فى بلادهم 
ليرووا شغف الجماهير التى كانت تنتظر عودتهم اتلتف حواهم فينالوا من علومهم ومعارقهم 
زادا وخیرا عمیماء کما کان هؤلاء الباحٹون يعكفون أحیاتا على تدوين ما جمعوا وما 
سمعوا ثم يخرجون الناس كتبا هى بدوائر المعارف أشبهء مع نظام رائع ويلاغة عذبة". 

وإن دراسة الشروط التى ذهب المفكرون العرب الإسلاميون إلى ضرورة توافرها 
فيمن يتولى السلطة وقيادة الدولة تظهرنا على جانب آخرء وهو أن تحقيق هذه الشروطء 
إنما هى أمر يناط بمدى توفر العم ومدى ازدهار التعليم : 

بل إن شرطا رئيسيا من هذه الشروط # يتطلب فقط العلمء بل إنه هى نقسه»ء ذلك 
أن جميع فقهاء الإسلام يتشددون فى اشتراط صفة العلم والمعرفة فى الخليفة الحاكم. 
ويقول طباطبا" . والفاضل من طلاب الرئاسة هى الذى يكون مطبوعا على المعرفة مخلوقا 
فيه صحة التمييز ومكتسبا للعلم بما جرى فى الدنيا من تصاريف الدهور . . . . وينبغى 
أن يكون ذا روية عند اشتباه الآراء وعزيمة عند اختلاف الأهواء " . ويؤكد ابن حزم على 
ضرورة أن يكون الإمام عا ما بما يخصه من أمور الدين من العبادات والسياسة والأحكام . 


وقد أفاض الماوردى فى شرح هذا الشرط الهام(ء فقد ذهب إلى أن العلم عصمة 
الملوك والأمراء ومعقل السلاطين والوزراء» لأته يمنعهم من الظلم» ويردهم إلى الحلم 
ويصدهم عن الأذيةء ويعطلهم عن الرعيةء وكما أن الك الحازم لا يتم حزمه إلا بمشاورة 
وغاية الشريعة مصالح العباد والمعاد» وذلك يوضح ضرورة توافر الحكمة والعلم بالشرائع 
والسنن فى رئيس الأمة . وإذا كان الحاكم محبا للعلم والعلماء تأكدت بذلك منزلته فى 
قلوب الرعيةء وعلّت مكانته» وهذا دليل على إنسانيته كحاكم . وعلى أن أفضل ما فى الناس 
)١(‏ عن المرجمع السابق . ص۲۰٠‏ 
)"( المنظمة العربية للتريية والثقافة والعلوم » الفکر التربوی العربی الإسلامی» تونس» ۱۹۸۷؛ ص۹٤۷‏ 
(۳) صلاح الدين بسيونى رسلان الفكر السياسى عند الماوردى . القاهرةء دار الثقافة للنشر والتوزيع ؛ 
۲۳ ۰ ص١٤۱‏ 


۲ 


عموماء وفى السلطان خصوصاء محبة العلم والتشوق إلى استماعه والتقرب لحملته فإن 
ذلك دليل على قوة الإنسانيةء ومن أعظم ما يتحبب به إلى الرعية ‏ . 

ويتخذ القرآن أساليب بلاغية متنوعة فى دعوة الإنسان للنظر فى آيات الله 
ومطالعتها وتدبرها والتعلم من خلال ذلك. يصتفها بعض الباحثين إلى فئات ثلا ) . 


أ - الأمر المباشرء ومن ذلك قوله تعالى : "قل انظروا ماذا فى السموات والأرض 
وما تغنى الآيات والنذر عن قوم لا يؤمنون * © 


ب - الحض الجميلء ومن ذلك قوله سبحانه : "أفلا ينظرون إلى الإبل كيف خلقت « 
وإلى السماء كيف رفعت » وإلى الجبال كيف تصبت × وإلى الأرش كيف سطحه () " 
ح-التقرير القاطع : ومن ذلك قوله عز وجل : ˆ أولم ينظروا فى ملكوت السموات 
والأرض. وما خلق الله من شىءء وأن عسى أن يكون قد اقترب أجلهم»ء فبأى حديث بعده 
.> .() , 


بومدوں 


وتعتبر الأهداف التربويةء الدعامة الحقيقية التى ينبنى عليها العمل التربوى» فهى 
واسطة بين طرفين : الأول : العقيدة التى يؤمن بها المجتمع» ونظرته الحياة ومكوناتها 
المنيشقة من هذه العقيدة . الثانى : المكونات الأساسية للعمل التربوى»ء وهى تشكل همزة 
الوصل بين الاثنين. لأنها تعمل على ترجمة أهداف العقيدةء إلى سلوك واقع فى الحياة ٠‏ 
العامةء ومن ثم فهى تتصف بعدة صفاتء» ذات طبيعة خاصةء تتحدد وتتشكل طبقا للمذهب 
التربوى» والاتجاهات السائدة فى الفكر التربوى ) . 

والهدف العام للتربية والتعليم فى الإسلام» والذى يمكن أن يتفرع عنه العديد من 

٠٤١ المرجم السابق » س‎ )١( 
. ١١ص‎ » فؤاد أبو حطب : نحو وجهة إسلامية لعلم التفس‎ )۲( 
۱۰۱ / يونس‎ )۳( 
۲١ - ١۷ / الغاشية‎ )٤( 
۱۸٥ / الاعراف‎ )٥( 


٠١ص ۱۹۸۷ء‎ ٠ على خليل مصطفى أهداف التربية الإسلامية المدينة المنورةء مكتبة إيراهيم حلبى‎ )١( 
£ 


الأهداف الجزئيةء أ يصبح الإنسان عابدا ‏ ء وتتعدد يات القرآن الكريم فى هذا الشأن. 
نسوق منها على سبيل المثالء قول الله عز وجل . 


- وما خلقت الجن والإنس إلا ليعبدون » ما آريد منهم من رزق وما أريد أن 
يطعمون » إن الله هو الرزاق ذو القسوة المتين"١)‏ 

- "ياأيها الناس اعبدوا ريكم الذى خلقكم والذين من قبلكم لعلكم تقون ( . 

- وما أرسلنا من قبلك من رسول إلا نوحی إليه آته لا إله إلا آنا قاعيدون“٠)‏ 

- وقد بعثنا فى كل أمة رسولا أن اعبدوا الله واجتنبواالطاغو ٠١‏ 


وهكذا خلق الله الناس جميعا لعبادتهء وأرسل الرسل جميعا إليهم ليأمروهم بعبادته 
سبحانه وتعالى » ومن ثم فعليهم أن يتعلموا ما يعينهم على عبادة الله سبحانه 
وتعالى . 


ومفهوم العبادة فى الإسلام مقهوم واسع شامل» ¥ يقتصر على أداء الشعائر 
التعبدية فحسب» بل يشمل نشاط الإنسان كله من اعتقاد وفكر وشعور وتصور وعمل مادام 
الإنسان يتوجه بهذا النشاط إلى الله ويلتزم فيه شرعهء ويسير على منهجه. ومن ثم يمكن 
الاطمئنان إلى قيام الأضلاع الثلاثة لمث 'الإنسان الصالح" الذى تستهدف التريية 
الإسلامية تكوينه» هذه الأضلاع التى تتمثل فى () : 


- تنظيم علاقة الإنسان المخلوق بالله الخالق . 


)١(‏ عبد الفتاح جلال . من الاصول التريوية فى الإسلام ‏ سرس الليانء المركز الدولى التعليم الوظيفى 
لاکبار فی العالم العربی ۰ ۱۹۷۷ ۰ ص۷۹ 
(۲) الذاریات / ٥١‏ - ۸ه 
(۳) البقرة / ۲١‏ 
)٤(‏ الانبیاء / ۲٠‏ 
)٥(‏ النحل / ۲۹ 
)١(‏ من الأصول التربوية فى الإسلام ٠‏ ص١۸‏ 
(۷) محمد سلام مدكور التعليم فى الإسلام ٠‏ ماضيه ىحاضره . مكة المكرمة» المركز العالمى لاتعليم 
الإسلامی. ۱۹۸۲ .۰ ص ۱۷ 
o‏ 


- تنظيم عااقة الإنسان بنفسه . 

- تنظيم علاقة الإنسان بغيره من آفراد النوع الإنسانى . 

وهذه الأركان الثلاثة يجمعها القرآن الكريم فى مثل قول الله عز وجل فى آية 
واحدے(): 

- وابتغ فيما أتاك الله الدار الآخرة .. . ` 

- ولا تنس نصيبك من الدنياء وأحسن كما آحسن الله اليك . 

- ولا تبغ الفساد فى الأرضء» إن الله لا يحب المفسدين ' . 


وعلى ذلك فإن عمارة الأرض وتسخير ما أودع الله فيها من ثروات وطاقات وابتغاء 
ما بثه على غلهرها من أرزاق» وما يلزم لذلك من التعرف على سنن الله فى الكون» والعلم 
بخواص الادةء وطرق الاستفادة منها فى خدمة العقيدة وتشر حقائق الإسلام» وتحقيق 
الخير والفلاح للناس» كل ذلك يعد عبادة يتقرب بها العلماء والباحثون إلى اللهء وطاعة يثاب 
عليها الناظرون فى الكون والمكتشفون للقوانين التى تربط بين أجزائه » والمستنبطون 
لوسائل تسخيرها لخير الناس ومتفعتهم . وإذا كان الأمر على هذه الصورة قى المفهوم 
الإسلامى للعبادة وكان هدف التعليم فى نظر الإسلام هى تنشئة ذلك الإنسان العابد لله 
على المعنى الشامل للعبادةء فيجب أن يحقق التعليم أمرين (") » أحدهما يعرف الإنسان 
بريه ليعبده اعتقادا بوحدانيته وأداء لشعائر عبادته» وتطبيقا لشريعته والتزاما لمنهجه 
وتسخير ما خلق الله فيها لحماية العقيدة ء والتمكين لدينه فى الأرض امتثالا لقوله تعالى 
"هى آنشاكم من الأارض واستعمركم فيها" . 

ولقد شاء الله تعالى أن تكون العلاقات والأسباب والغايات المتبادلة بين مفردات 
الخلقية هى مادة هذا التسخیرء ویدوتها لا یکون للتسخیر جدوی ولا معنى(“) » فلو كان 


۷۷ / القصص‎ )١( 

(۲) المملكة العريية السعوبية. المؤتمر العالمى الأول التعليم الإسلامىء ۹۷۷٠ء‏ مكة المكرمةء توصيات 
المؤتمر » ص۲ 

™( هود / ۱۱ 


۸۸ إسلامية المعرفة ۰ ۱۹۸1 » ص‎ ٠ المعهد العالمى للفكر الإسلامى‎ )٤( 
۳ 


الإنسان لا يستطيع الاعتماد على الأسباب لإحداث نتائجهاء أى كانت الوسائل غير صالحة 
للتوصل إلى الغايات» لأصيح الإنسان كائنا سابيا ويفقد اهتمامه بالكون وعلاقات الكون. 
ولكف عن أية محاولة لإعماره والسعى بالصلاح فى مناكبه ويذل الجهد فى متافعه وإقامة 
الأنماط الحياتية الصالحة التى أودعها الله نظرة الإنسان وحث الوحى على طلبها وأرشد 
إلى السبل التى تؤدى إليهاء وما دمت مكلقا فإنك مستطيع . . . » هذا المبداً الذى ينسب 
إلى "كط" والذى يعد أول مبادىء "ميتافيزيقا الأخلاق" يعتبر مسلمة بديهية إسلامية عير 
عنها القرآن الكريم بقوله عز وجل "لايكلف الله نفسا إلا وسعها") وبدون هذه النتيجة 
الضمنية الضرورية يصبع العالم إما جامدا عديم الحركة والتغير وإما عالما المجانين. وهو 
على وجه القطع ليس عالم الجمود ‏ وهى على وجه القطع يجب ألا يكون عالم المجانين . ! 

ولا كان الأصل فى السلوك الظاهر آن يكون مظهرا تعبيريا لأحوال النفس 
الإنسانيةء ولا كان السلوك الظاهر عرضة لدرافع النفاق والرياء أو مؤثرات العادة التى 
لاتعير عن صدق فى الاتجاه الداخلى . 

لا كان ذلك كذلك. كانت عناية التريية الإسلامية موجهة بالدرجة الأرلى لتزكية 
النفس وتهذيبهاء وا مراد من تزكية النفس تطهيرها من تزعات الشر والإثم وتنمية قطرة 
الخير فيهاء ومثى حصلت فى النفس هذه التزكية غدت مصالحة لفرس الأخلاق 
المنشودة . 

وقد آبان القرآن آن من زگی نفسه فقد فلع وأن من دسی نقسه - آی غمسها فی 
الكفر والرذيلة - فقد خاب» فربط الفلاح بتزكية النفس بالإيمان والتقوى » وربط الخيبة 
بتدنيس النفس بالكفر والعصيانء قال تعالى : نفس وما سواها» فألهمها فجورها 
وتقواها» قد أفلح من زكاها» وقد خاب من دساها“ ( . 


ولا كانت سلامة النفس من المساوىء الخلقية أهم من سلامة السلوك الظاهرى من 


(۱) البقرة / ۲۸٦‏ 
(۲) عبد الرحمن حسن حبنكة الميدانى : الأخلاق الإسلامية وأسسهاء دمشق / بیروت دار العم » ٠۱۹۷۹‏ 
ج ص٥۲‏ 


٠١ - ۷ / الشمس‎ )٣( 
¥ 


طائفة من المعاصى والذنوب الظاهرة. وكان ما يتحقق بحسن الظق من رضا الله أكثر مما 
يتحقق بالاستكثار من نوافل العبادات المحضةء كالصلاةء والصيام والأذكار اللسانية.. . . 
لما كان كل ذلك وجدنا التصوص الإسلامية توجه الاهتمام لقيمة حسن الخلق( » فمن ذلك 
ما رواه الترمذى عن أبى هريرة» آن النبى صلى الله عليه وسلم قال : ”أكمل المؤمنين إيمانا 
أحسنهم خلقاء وخياركم خياركم لنسائهم . 

والأخلاق فى تربية الإسلام تتناول جانبى السلوك الفردى والاجتماعى: ) » 

- فمن الأخلاق التى تتناول جانب السلوك الفردى : القتاعة الذاتيةء والزهد 
المحمود» والأناة فى العمل» ويعض حالات الصبر والإتقان والنظام والحزم والتفاؤل . 

- ومن الأخلاق التى تتناول جانب السلوك الاجتماعى : الحلم » والصدق» والأمانة. 
والصبر على أذى الآخرينء والعفةء والتسامح»ء والعفوء وحب العطاءء والشجاعةء والتواضع. 


ولين الجانبء والوقار . 
وقاعدة الأخلاق الاجتماعية الكبرى تتلخص بأن يعامل الإنسان الآخرين بما يحب 
أن يعاملوه په . 


والتعليم إذا كان يستهدف "كما" من الناس لابد أن يذيع بينهم "كما" من المعارف 
والمعلومات يحصلونهاء إلا أنه لا يقف عند هذا الحد» وانما يستهدف كذلك "التجويد" 
و"الإتقان" و "رفع الكقاءة' . 

والإتقان هو المعيار الذى نزن به قيمة العمل الإتنساتى من حيث السمو والضعة. 
ونحن نعلم أن الناس ليسوا سواء فى أداء أعمالهم» إذ بعضهم يرتقع بعمله فيرفعه عملهء 
ويعضهم الآخر يهمل فيه ويخرجه ناقصا أو معيباء وليس من الضرورى أن يكون ذلك عن 
قصد» بل كثيرا ما يكون عن إهمال وسوء تعليمء ولا شك إذن فى أن قيمة العمل تندرج فى 
سلم من حيث الإثقان والكمالء والنقص والإهمالء ولكن العمل المتقن الذى يحسن صاحبه 
عمله وإخراجه يكون كالجوهرة تتالق فتيهر الأبصار ( . 
)١(‏ عبد الرحمن حبنكة المیدانی : مرجع سابق » س۲۷ 
(۲) المرجع السابق ٠‏ ص١ه‏ 


(۲) سعيد إسماعيل على : دراسات فى التربية الإسلامية ٠‏ ص٣٣‏ . 
۸ 


ومن هتا تنجد اارسول صلى الله عليه وسلم يدعو إلى الإحسان فى كل عملء وهی 
المعنى المرادف لعتى الإتقان(") » فمما حفظه شداد ين أىس عن الرسول قال " إن الله كتب 
الإحسان على كل شىء فإذا قتلتم فأحسنوا القثلةء وإذا نبحتم فأحسنوا الذيح» وأيحد 
أحدكم شفرته وليرح ذبيحته 'فإذا كان الإحسان مطلويا فى الأعمال التى لا يترتب عليها 
نتائج مقثرة فى الجماعةء فأحرى به أن يطلب فى الأعمال ذات القيمة الاجتماعية . 

ويعلمنا الرسول صلى الله عليه وسلم الإتقان فى موقف آخر, فبعد أن وارى ابنه 
إبراهيم » صلى الله وسوى عليه القبر ييدهء ورش فوق القبر ماءء ووضع عليه علامة » قال 
"إنها لاتضر ولا تتفعء ولكنها تقر عين الحىء وإن العبد إذا عمل عملا أحب الله أن 
بتقته "() . 

وإذا كانت التربية فى المحل الأرل سلوكا وعملاء فمن الضرورى ألا يكتفى فيها 
بمجرد الرآى والفكر والنظر يساق أى منها بالتلقينء وإنما لابد من الاقتتاع» لأن الإتسان 
لا يسلك إلا عن الاقتناع والاقتناع يرتبط بالوعى والفهم . 

وهذا الاقتناع هو هدف القرآن الكريم من وراء تأثيره فى عقول الناس وقلويهم» 
الاقتناع الذى يؤكد الجديد فى العقول وفى القلوب» ويهزم القديم فى أنفس الناس» ومن 
هنا اعتمد القرآن فى عملية الإقناع على أسلويى الجدل والحوار وليس على القسر والإكراه 
تفرضهما القوة ١.‏ 

كذلك فإن من أساسيات التنمية العقليةء ضرورة تحرير الإنسان من ريقة التبعية 
العقلية ونعتى بها (التقليد الأعمى بغير دليل) والمظاهر التى تتجلى فيها التبعية العقلية 
كڈيرة يستقصيها القرآن كما استقصى خطاب العقل بجميع وظائفه وقواهء وأكنها قد 
نتتجمع فى ثلاثة مظاهر كبرى هى بمثابة الأصول التى تتشعب منها الفروع المخثلفةء فمن 
)١(‏ سيد أحمد عثمان : امسثواية الاجتماعية فى الإسادم. فى الكتاب السنوى فى التربية وعم التفس ‏ 
عالم الكتب . القاهرة ۱۹۷۲ ص ۲٤‏ . 
(۲) المرجع السابق 
)١(‏ محمد أحمد خلف الله ٠‏ مفاهيم قرآنية ٠‏ الكويت. المجلس الوطتى للثقافة والفنون والأداب » سلسة 


عالم المعرفة \IAf‏ ۰ ص٥٥۱‏ 
۹ 


سلم منها أوشك أن يسلم من كل مظهر يحجر على عقلهء ويأخذ السبيل على تفكيره» فلا 
پهتدی إلی رڑی سئه (). 

رأرضح مظاهر التبعبة العقلية هى عبادة السلف التى تسمى بالعرف» والاقتداء 
الأعمى بأصىحاب السلطة الديتيةء والخوف المهين منهم» والإسلام لايقبل من المسلم أن يلغى 
عقله لیجری على سنة آبائه وأجداده» ولایقبل منه أن یلغی عقله ختوعا لمن یسخره باسم 
الدين فى غير ما يرضى العقل والدين ولايقبل منه آن يلفى عقله رهبة من بطش الأقوياء 
وطغيان الأشداء ولا يكلفه فى أمر من هذه الأمور شططا لا يقدر عليه» قيكرر القرآن 
الكريم فى غير موضع أن الله لا يكلف نفسا مالا طاقة لها به. 

: أدوات ومصادر التعلم‎ - ٤ 

رالإنسان فى التربية الإسلامية, منذ بدء تكوينهء يكون صفحة بيضاء خالية من آية 
معرفة سابقةء إلا أن فيه استعدادا لاكتساب المعارف» ثم تبد واردات المعارف والعلوم 
تتجمع فيه متذ بدء حياته على الأرض» مارا بتجارب كذيرة تلامس أدوات المعرفة المنبثة فى 
جسده وتسمع لعقله بعد فترة مناسية من نضح التجارب بأن يسبح فى عالسم 
التأملات () . وهذه الحقيقة من حقائق الإنسان قد أعلنت عنها ية كريمة هى قوله 
تعالى: 'والله أخرجكم من بطون أمهاتكم لا تعلمون شيئا وجعل لكم السمع والابصمار 
وا لأفئدة لعلكم تشكرون "() . 

ففى قوله تعالى : " والله أخرجكم من بطون أمهاتكم لا تعلمون شيئا " إعلان لنقطة 
بدء المعارف التى يكتسبها الإنسان فى حياتهء بعد أن كان خاليا من أية معرفةء وعندها 
بيدأ شريط تسجيل المعارف يتحرك بعد أن يستهل الود صارخا عند ولادته . 


وأما قوله "وجعل لكم السمع والبصر والأفئدة " فإشارة إلى أدوات المعرفة التى زود 
الخالق بها الإنسان . ومن البديهى أن الله لم يمنحه هذه الأدوات إلا من أجل أن يستعملها 
فیما خلقت له . 


٠۲۲ص عباس محمود العقاد : التفكير فريضة إسلاميةء القاهرةء دار القلم» د .ت‎ )١( 
عبد الرحمن حسن حبنكة الميدانى : أسىس الحضارة الإسلامية ووساتلهاء مكة المكرمة » الطبعة الارلى‎ )۲( 
د .ت :د. ن ۰ ص۲۸۷‎ 
۷۸ / التحل‎ )۳( 
۳. 


وأما قوله هى احرالآية العلكم تشكرون . قهو إعلان عن الغاية من مبحه آدوات 
المعرفة أو تفضيله بها على كثير مس خلقء ون يتحقق شكر الإنساں لله على ما وهبه مس 
نعم» مالم يتابع سيره فى طريق المعرفة والعلم دون اتحراف أو شذوذ لأنه متى استخدم 
هذه الأدواتء وسار ضمن منهج فغطرى سليم فإنه يصل إلى معرفة خالق() 


وواضح من الآية الكريمة آن الكون الطبيعى يكل ما يحتوى من كائنات هى المصدر 
الطبيعى لما يكون لنا من علمء ذلك أنها لفتت الأدهان إلى أن اللحواس أثرا محمودا 
يستدعى الشكرء وهو كسب العلمء ومعروف أن هذا الأثر حدث من تعرض صفحة الكرن 
لإانسان ووقوع حواسنا عليهاء والحواس ليست غددا تفرذ العطمء وايس العلم خاصية 
ذاتيةء فبقى آنها وسيلة إلى العلم » ويما أنها لا تقع إلا على صفحة الكونء فالكون لاجرم 
مصدر ثقافة الإنسانء ذلك إلى أن هذا هو عين واقع الإنسان الذى تقرره تجاريه. 
فأبصارنا وأسماعنا إتما تقع على هذا الكونء ولا تقع على غير 


والتعلم القائم على الإدراك الحسى ضريان. ضرب تقوم به الحواس الظاهرة 
بمعاونة العقل, ويتناول كل ما تقع عليه الحواس الظاهرة مباشرة من ضروب المعادن. 
والنبات» والحيوانء وضرب تستقل بإدراكه الخاصية الرياضيةء ومنه حقيقة الوحدة 
والمكانيةءيإطلاق عوامل الإدراك كل فى مجاله» يتسنى أن يعرف كل ما تبلغه طاقاته 
ووسائله فى العالم الطبيعى على اختلاف عناصرهء وتظم تأليفه وتركيبه ابتداء من الذرة 
إلى أضخم جرم سماوىء» وابتداء من الخلية إلى أضخم حيوان عرف فى الأرضء» أو يمكن 
أن يعرف فى السماء فى آى كوكب.» وما إلى ذلك من طاقات وقوانينء تترابط بها الكائنات. 
ویتماسك بها بناء کل خلق فی آحکام وتنسیق یصلح به آثر کل شیء وتتطوع منفعت(" 

ومن هذه المعارف يتألف كل ما تعلم الإنسان ويعلم من علوم الكون أى علوم الطبيعة 
على اختلاف أنواعها فى الكيمياءء والنبات» والحيوأن» والطبء والفلك. والظواهر الجوية. 
والرياضةء والهندسةء والذرة إلى آخر ما هى معلوم من ذلك 
)١(‏ أسس الحضارة الإسلامية ووسائلها ۰ ص۲۸۸ 


(۲) صاير طعيمة المعرفة فى منهج القرآن الكريم ٠‏ بيروت» دار الجيل» د.ت ص٤٤۱‏ 


(۳) المرجع السابق ص ؛ ١‏ 
۳۹ 


هذا ويمكن بيان الدور الذى تقوم به الحواس الظاهرة فى عملية اكتساب العلم فيما 
یلی : 

فقد ورد اللمس الذى يؤدى إلى العلم فى آية واحدة هى قوله تعالى : 

ولو نزلنا عليك كتابا فى قرطاس فلمسوه بأيديهم لقال الين كفروا إن هذا إلا 
سحر مبين" . وتبين هذه الكية أن اللمس باليد يمكن العقلاء أن يصل بهم إلى التعرف 
على معلومة ما . أما هؤلاء الكفار الذين عميت قلويهم وعقولهم عن الدلائل المثبتة لنبوة 
الرسول عليه الصلاة والسلم فيطلبون منه أن يسال ريه أن ينزل من السماء كتابا في 
صحيفة یلمسونه بأیدیهم حتی یتاکدوا من آنه من عند الله" . ويخبر الله نبيه صلى الله 
عليه وسلم أنهم مع ذلك سيكذبون ويقولون إنما سكرت أبصارتا وسحرتا . وهكذا يتضح 
أن اللمس من أدوات الإنسان للوصول إلى العلم» وإن كنا تتبين أن أدوات التعلم متكاملة. 
فاللمس من غير تمييز ونظر عقلى لم يؤد إلى الوصول إلى الحقيقةء وكذلك الشم من 
الأدوات التى يصل بها الإنسان إلى العلم» فقد وردت فى الأية الكريمة : 

"ولا فصات العير قال أبوهم إنى لاجد ريح يوسف لولا أن تفندون" . أى إنى لاشم 
رائحة يوسف لولا أن تتهمونى بضعف العقل0) . 

أما السمعء فقد جات فيه يات كثيرة نذكر منها : 

- "إن السمع والبصر والفؤاد كل أوائك كان عنه مسئولا"() . 

- ”ما كانوا يستطيعون السمع وما انوا يبصرون "() . 

- "قل هو الذى أنشأكم وجعل لكم السمع والأبصار وا لأفثدة " © . 


۷ / الانعام‎ )١( 
. ٠١٤ص‎ » عبد الفتاح جلال ء من الأصول التريوية فى الإسلام‎ )۲( 
٩۶ / يوسف‎ )۳( 


() هود / ۲۰ 
(۷) الك / ٢٢۳‏ 
۲۲ 


وإذا كان (السمع) مصدرا أساسيا لتعلم "الأصوات" » فهناك ميزة كبرى له هى أن 
العلم المتلقى قراءة بالعين واللمس لايتيسر لكل العبادء أما العلم المسموع فتلقيه أقل مثونة 
وأكشر شيوعا لأنه يدخل فى قدرة المتعلم والأمى وقدرة البصير والأعمى وقدرة الكبير 
والرضيع وعند التلقى سماعا تضاف رقابة العين» فهى تارة تؤكد المسموع أو تدحضهء 
وتجدها تارة أخرى تقوم بتعضيد المتلقى سماعا بالمتلقى مشاهدةء أما عند التلقى قراة 
خامسمع لا یكون رقیبا على المقروء ولا یتدخل بتاکید صحته آو دحضه ولا يقوم بتلقی شىء 
مسموع معاضدۃ لتلقی شیء مقرو فی وقت واحد بل إن هذا لو حصل لكان ثمة تشويش 
على المقروء واضطراب الاستفادة من المسموع وفوات تحصيل الفائدتين معا على قدر 
کامل() . 


وإذ يقول عر وجل "الذين يستمعون القول فيتبعون أحسنهء أولئك الذين هداهم الله 
وأولئك هم أولوا الألباب" () . فإن هذا لا يعنى أن أصحاب العقول الجيدة يكتفون 
بالاستماع الحسن المنصف للقولء وإنما تحملهم جودة عقولهم على اتباع أمثل ما يسقر 
ف الت ال قشو: 


وتساؤل الله الاستنكارى : " ألم نجعل له عينين"' ؟ يعنى أن عينى الإنسان ليستا 
كالمصباح يجده المرء على قارعة الطريق أو يقتنيه بثمن زهيد فيحمله وينطلق إن شاء انتفع 
به ون شاء ازداد ضلالا » فالعينان أغلى أمانة ممن خلق الإنسان» فهو ان انتفع بهما فى 
الاهتداء إلى أقوم السبل يكون قد آكرم أمانتهء وأبرأ ذمتهء أما إن لم ينتفع بها وضل بلا 
مبالاة لاهثا وراء الهوى» فإنه سيلاقى الحساب العسير ©) . 

والالتفات إلى المحسوس المشاهد يعنى أن فيه ما يستدعى النظر لالتقاط معانيه 
ومظاهر جمالهء وأبعاد أسرارهء والالتفات من ا مء إلى أشياء الكون المحيط به يعنى أن 
الناظر إليها إنسان لايمر على المعانى والدلالات مر البهائم ء وإنما هو يتحرى النظر 
)١(‏ شاكر عبد الجبار : المتهج العلمی للاعتقاد» بغداد» مكتبة القدس»ء ۱۹۸٤‏ ؛ ص ٠١‏ 
)( الزمر / ۱۸ 
9( البلد / ۸ 


ء١ص المنهج العلمى للاعتقاد‎ )٤( 
r 


اتقيادا لداعى العقل وابتغاء للصواب كدأب العالم الشديد الحرص فى موضوع ومواد 
ومقردات‌اختصاصه( . 

وفى ظل هذا المنطق. تتعدد توجيهات القرآن للاٹسانء لاستخدام بصسه : 

- "فلينظر الإنسان إلى طعامه" ) . 

- "أو لم ير الإنسان انا خلقناه من نطفة فإذا هو خصيم مبين "° . 

- "ألم تر أن الله يواج الليل فى النهار ويوأج التهار فى الليل" © . 

وإذا كانت الحواس هى أدوات يستعين يها المتعلم على تحصيل العلمء فإن ما تجىء 
يه إتما هو "مادة خام" بتلقاها ”العقل' ليستخرج منها المعانى والمضامين ويقوم بالربط 
والاستنتاج وإدراك العلاقات والصور الكليةء ولعل هذا هو معنى ما جاء فى آيات عدة من 
سخرية ممن يملكون البصر والسمع وألأفئدة ومع ذلك فهم لا "يفهمون" بهاء فالفقه هنا هو 
(الفهم) والفهم هى وظيفة العقل الأساسية وهو ما فصلنا بعض جوانبه فى صفحات سابقة 
ومن ثم نكتفى هنا بمثل هذه الإشارة القرآنية الواردة فى قوله تعالى : "إن شر الدواب عند 
الله الصم البكم الذين لا يعقلون "() . 

فالقرآن يسقط عن المعطلين لحواسهم وعقولهم صفة (الإنسانية) ويشبههم 
بالحيوانات كالدواب والانعامء ذلك أن الميزة التى يمتاز بها الإتسان عن الحيوان هى 
(العقل) وهذه المقابلة بين (الإنسان) وبين (الحيوان) تؤكد أن الفعل (يعقلون) وضع إشارة 
لعمل (العقل) الذى يفرق بين الاثتين ) . 

كذلك يقول عز وجل : "آم تحسب أن أكثرهم يسمعون أو يعقلون» إن هم إلا 
(۷) عبس / ۲٤‏ 
(۲) یس / ۷۷ 
)٤(‏ لقمان / ۲۹ 
(ه) الأتفال ۲۲ 
(1) محمد على الجوزو : "مفهوم العقل والقلب فى القرآن والسنة" » بيروت» دار العلم الملايين. ۱۹۸۰ » 


ص-۸-۰ 
4 


کالاتعامء بل هم ُضل سبیلا') ء فالحیوان کیا نعلم يملك حاسة السمع والبصرء ولكن ما 
قيمة وجودها وهى لاتستخدم فى المعرفة العقليةء كذلك الإنسان الذى لا يوظف عقله فى 
الوعى بما تتلقاه حواسه من انطباعات كالحيوان فى عدم الاستفادة من هذه الحواس . 

وإذا كانت الحواس والعقل معا طريق التعلم البشرى لاكتساب العلوم » فإن التربية 
الإسلامية تسلم بداية بوجود مصدر آخر يجىء 'وحيا" من الله إلى رسوله الذى يصدقه من 
يؤمنون برسالته وبالتالى يتلقون منه ومن الكتاب الإلهى الكثير من المعارف والمعلومات . 
يقول تعالى : 'نحن نقص عليك أحسن القصص بما أوحينا إليك هذا القرآن ") » ويقول : 
'وكذلك أوحينا إليك قرآنا عربيا لتنذر أم القرى ومن حولها" () . 

لكن ذلك لا يعنى كما قد يتبادر للوهلة الأرلى أن التعلم والتعليم عن هذا الطريق 
الذى اصطلح على تسميته 'بالنقل" لايسير وفق خطوات منهجية مضبوطة وقواعد متفق 
عليهاء وذلك غير صحیح» كما يتبين لنا مما يلى : () . 

- النصوص سواء كانت سماوية أو وضعيةء فيها العام والخاص والمطلقء والظاهر 
والمؤول» والمجمل والمبين» والناسخ إلى غير ذلك من الصفات التى تتسم بها التنصوص» ومن 
هنا يكون من الصعب على الباحث استنباط الأحكام من التصوص عند غموض دلالتهاء أو 
التوغيق بينها عند التعارض إلا عن طريق قواعد وضوابط هذا المنهج . 

- عندما يتناول الفقيه أو القانونى بالبحث والشرح بعض النصوص, لا يمكنه 
الإحاطة بأبعاد مقاصدهاء ولا ضبط جميع احتمالات دلالاتها مالم يستعن بأسس وقواعد 
المنهج النقلى . 

- لا يمكن وضع صياغة فنية دقيقة لنصوص القانون باللغة العربية مالم تراع فى 
ذلك معايير وضوابط المنهج الشرعى. 


٤٤ / الفرقان‎ )١( 
V/ يوسف‎ )( 
۷/ الشوری‎ )۳( 
مصطفى إبراهيم الزلى : دلالات التصوص وطرق استنباط الأحكام فى ضوء أصول الفقه الإسلامى.‎ (6) 
.٩ بغداد » مطبعة سعد » ۱۹۸۲ ۲ ص‎ 
Yo 


- عن طريق أصول الفقه»ء تتم المقارنة والموازنة بين المذاهب الفقهية فى المسائل 
الخلافية التقريب بينها وترجيح الرآى المنسجم مع واقع حياتنا وإلزام الجميع به عن طريق 
التقنين » ويذلك يمكننا تضييق شقة الخلاف المذهبى. . 

ه - مجالات التعلم : 

ولكى تعرف المجالات التى حثت التربية الإسلامية المتعلم على أن يطرقها ينبغى أن 
تشير إلى معنى (العلم) الذى تبنته» فهو الذى يحدد « المجالات » المطلوية . والمعنى الذى 
أشار إليه الجمع من الباحثين يتتاول جانبين : جانب منهجى والآخر يتعلق بالمحتوى 
والمضمون . فأما الأول فإن معنى العلم يصبح هى : « التبصر فى أى أمر من الأمور 
والإتيان به على الوجه الأكمل ()ء فالامر هنا هى طريقة تفكير ومنهج بحث» وهذا يفهم من 
قوله تعالی «هل یستوی الذین یعلمون والذین لا یعلمون»؟ وهو استفهام إنکاری معناه أنه 
لايستوى عالم وجاهل » وقال تعالى «هل تستوى الظلمات والتور» أى أن الظلمة لاتساوى 
التورء فبين الله لنا الظلمة مثالا لحال من لا يعلم» وأن النور مال لحال من يعلم. تبين من 
ذلك أن عدم العلم يشبه الظلامء وتحن نعلم ما يكون من الإنسان إذا اشتد به الظلام وهى 
سائر فى طريق يقصد غاية معلومة » فإن الظلام يعمى عليه الطريقء وربما سلك طريقا 
يبعده عن مقصده » وقد يصادف هوة فيسقط فيها فيهلك قبل الوصول إلى مقصده . 

وهذه حال الجاهل بوسائل أى غاية من الغايات التى يقصدها الإنسان فى حياته » 
فكل من سعى إلى تحقيق هدف بدون علم » لايحقق غايته » فنفهم من هذه الآية الكريمة أن 
الله تعالى وضح لنا أن العلم هو لإإنسان بمشابة النور لا بمعنى أن العلم سراج أو 
مصباح» وإنما ذلك مثل لحال من يعلم الطريق الذى يصل من خلاله إلى مطلوبهء والوسائل 
المؤدية إليهء فإن حاله يشبه حال من يمشى وبين يديه نور ببين له السبيل » ويظهره على ما 
قد يكون هنالك من الموانع » فيتجنبها » أو يزيلها حتى يصل إلى مطلوبه » ظافراً بعافيته 
وسلامسته ١‏ لأن الآيات والأعلام المنصوية لايراها الغارق فى الظلام» وإنما يراها 
الميبصر بالضياء والنور(") . 
)١(‏ محمد عبده : دروس من القرآن الكريم » القاهرة ‏ دار الهلال ٠‏ سلسلة كتاب الهلال ١ )۹١(‏ مارس 
۹ :ص ۱۲۰ . 


8] 


أما الجانب الثانى للعلم والذى يتضمن (المحتوى) » فيشير إليه التعريف القائل بأن 
العلم فى القرآن الكريم يعنى) : « جملة المعارف التى يدركها الإنسان بالنظر فى ملكوت 
السموات والأرض وما خلق من شئ ويشمل الخلق هنا كل موجود فى هذا الكرن ذى حياة 
أو غير ذى حياة » . وهذا المعنى يفهم من هذه الآيات العديدة التى تحض الإنسان على 
التفكير والدراسة لما فى الكون من مظاهر مخظلفة) , 

ولعل أبرز المجالات التى عنى القرآن بتوجيه النظر إلى دراستها مجال الدراسة 
النفسية . نعم ويكل تأكيد أن القرآن ليس كتاب نظريات (نفسية) أو (علمية) أو (كونية) أو 
(جغرافية) بل هى أولاً وأخيراً كتاب تربية وتنشئة وتوجيه - وفى سبيل ذلك يكشق الانسان 
عن بعض أسرار النقفس وأسرار الكون ويذكر له أن ذلك من الله مسخر له ليعرق ويتعلم 
وليسير فى الاتجاه السليم(" بيد أنه ومع ذلك ء فإن فى القرآن الكريم «مواقف» و لحات» 
ومعلومات عن النفس كثيرة . وهذا ليس بغريب عن القرآن الذى هو كتاب إلهى مهمته 
الرلى هى تربية (الإنسان) ومخاطبة (النفس) وبيان مواطن القوة والضعف فيها » ومراقف 
السواء والانحراف . 

ثم إن فهمنا للتفس الإنسانية فى شتى مراحل أعمارها الزمنية والعقلبة وا لاجتماعية 
وفى مختلف أبعادها التكوينية » من انقعال وإدراك وروح » كل ذلك الفهم » متفاعلاً يعتبر 
الأساس الأولى لنجاح عملية التنشئة الخلقية والروحية والإنسانية للأطفال الناشئين الذين 
هم أمانة فى أعناقنا تحن الراشدين . وحيث إن التربية واجبة » فأسباب نجاحها المشروءة 
واجبة أيضاً » (إذ أن الأمر بشي أمر بأسبابه)() . 

ومن المجالات الأخرى : النظر إلى المخلوقات عامة نظرة فلسفية عميقة : «أولم 
ينظروا فى ملكوت السموات والأرض وما خلق الله من شئ»(*) ووصف الله ذوى الالباب 
)١(‏ عباس محمو العقاد ٠‏ التفكير فريضة إسلامية ؛ ص ۸0 , 
(۲) سعيد إسماعيل على : ديمقراطية التربية الإسلامية ء القاهرة » عالم التب ۱۹۸۲/ ص۲٣۷‏ 
)١(‏ عبد الحميد الهاشمى : علم النفس فى التصور الإسلامى : مكة المكرمة » المركز العالمى للتعليم 
الإسلامی ؛ ۱۹۸۲ › ص ۳ . 
)٤(‏ المرجع السابق »ص ۲۸ . 


(ه) الاعراف / ۱۸۷ . 
۲۷ 


بأنهم هم «الذين يذكرون الله قياماً وقعوداً وعلى جنويهم ويتفكرون فى خلق الستوات 
والأرض») ‏ ووصف الجهلاء بأنهم أغلقوا عقولهم عن آيات الله فى الأرض والسماء 
وكأين من آية فى السموات والأرض يمرون عليها وهم عنها معرضون») . 

كذلك نجد لفت تظر الإتسان إلى دراسة تكوين الحيوان(") » وقد سمى الله بعض 
سور القرآن بأسماء بعض الحيوان » أو الحشرات » مثل سورة البقرة» وسورة الأتعام » 
وسورة النحل » وسورة العتكبوت » وسورة الفيل » وسورة النمل . وأشار الله إلى الأنعام 
ققال: «أولم يروا آنا خلقنا لهم مما عملت أيديتا أنعاماً » فهم لها مالكون + وذللناها لهم 
فمنها رکوبهم ومنها ياكلون + ولهم فيها منافع ومشارب أفلا يشكرون») ء وأشار إلى 
الطيور فقال : «أولم يروا إلى الطير فوقهم صافات ويقبضن ما يمسكهن إلا الرحمن إنه 
يكل شئ بصير»() » كما أشار إلى الأاسماك « وهو الذى سخر البحر لتأكلوا منه لحماً 
طرياً وتستخرجوا مته حلية تلبسونها») » ثم أشار سبحانه إلى البقرة والفيل والنمل 


والنحل واليعوض والعتكبوت : 
-« وإن لكم فى الانعام لعبرة نسقيكم مما فى بطونه من بين فرث ودم لبناً خالصاً 
سائغاللشاريين.. 


-« وأوحى ريك إلى التحل أن اتخذى من الجبال بيوتاً ومن الشجر ومما يعرشون»+ 
ثم کلی من کل الثمرات فاسلکی سبل ريك ذللا یخرج من بطونها شراب مخثلف ألوانه فيه 
بشفاء الناس إن فى ذلك لاية لقوم يتفكرون.0. 


(۱) آل عمران / ۱۹۱ . 
(۲) يوسف / ٠۰١‏ . 
(۳) على عبد العظيم : فلسفة المعرفة فى القرآن الكريم » القاهرة / مجمع البحوث الإسلامية » سلسلة 
البحوث الإسلامية » جمادی الارل ٠١۹۲‏ / يونية ٠۹۷۳‏ ص١٠‏ . 
)٤(‏ یس / ۷۴-۷۱ . 
(ه) املك / ٠۹‏ . 
)١(‏ النحل / ٠١‏ . 
(۷) النحل / ٠١‏ . 
(۸) النحل / 1۹-1۸ . 
۳۸ 


-« أولم يروا إلى الطير مسخرات فى جو السماء » ما يمسكهن إلا الله إن فى ذلك 
لآيات لقوم يؤمنون » والله جعل لكم من بيوتكم سكناً وجعل لكم من جلود الأنعام بيوتاً 
تستخفونها يوم ظعنكم ويوم إقامتكم ومن أصوافها وأوبارها وأشعارها ثاثا ومتاعاً إلى 
حین») , 

وتكرر ونلح على أن كل هذه الآيات وغيرها » ليست فى ( العلم ) وإنما هى لفت 
الاتتباء إلى دراسته ... 

وهناك مجال ( النيات والزراعة ) : 

« فلينظر الإنسان إلى طعامه » آنا صببتا الماء صباً » ثم شتقنا الأرض شقا › 
فانبتنا فيها حباً » وعنباً وقضّبا » وزيتونا ونخلاً » وحدائق غلباء وفاكهة وآبا » متاعاً لكم 
ولأتعامکم»(), 

-« وترى الأرض هامدة فإذا أنزلنا عليها الماء اهتزت وريت وأنبتت من كل زوج 

بھیے١).‏ 
لايعلمون() , 

س » وأنزلنا من السماء ماء بقدر فأمسكناه فى الأرض وإنا على ڌهاب به لقادرون + 
فأنشانا لكم به جنات من نخيل وأعناب لكم فيها فواكه كثيرة ومنها تأكلون ٭# وشجرة 
تخرج من طور سیناء تنبت بالدهن وصبغ للآکلین»(*) , 

-« وهو الذى مد الأرض وجعل فيها رواسى وأنهارا ومن كل الثمرات جعل قيها 
زوجين اشنبن يغفشى الليل النهار إن فى ذلك لآيات لقوم يتفكرون + وفى الأرض قطع 
(۱) النحل / ۸۰-۷۹ . 

(۲) عبس / ۳۲-۲۴ . 
(۳) الحج / ٠‏ . 


() يس / ۳ . 


(ه) المزمنون /۱۸. ٠١‏ . 
۳۹ 


متجاورات وجنات من أعناب وزرع وتخيل صنوان وغير صنوان يسقى بماء واحد وتفضل 
بعضها على بعض فى الأكل إن فى ذلك لیات لقوم يعقلون») . 
والمجال الجغرافى . نجد من الآيات التى تلفت نظر الإنسان إلى دراستها : . 


-« وى الأرض آيات الموقنين + وفى أنفسكم أفلا تبصرون») . 
-« ألم تر أن الله يزجى سحاباً ثم يؤلف بينه ثم يجعله ركاما فترى الودق يخرج 
من خلاله وينزل من السماء من جبال فيها من برد فيصيب به من يشاء ويصرفه عمن يشاء 
یکاد سنا برقه يذهب بالابصار»(") . 
-« ومن أياته خلق السموات والأرض واختلاف ألسنتكم وألوانكم إن فى ذلك لآيات 
العا مين»() . 
-« إن فى خلق السموات والأرض واختلاف الليل والنهار والفلك التى تجرى فى 
البحر بما ينفع الناس وما أنزل الله من السماء من ماء فأحيا به الأرض بعد موتها وبث 
يعقلون»() . 
و(الأخلاق) أرض واسعة تحتاج إلى بحث وعلم حتى يمكن أن يجي السلوك الخلقى 
مستقيماً لا اعوجاج فيه » خالياً من بذور محتملة للفهم الخاطئ الذى هى سبيل إلى 
الانحراف . وجانب العلم هنا أساسى » فمعظم الآيات المتعلقة بالأخلاق إنما هى حث 
مباشر على الإتيان بسلوك معين والدعوة إلى فضيلة خاصةء لكننا إذا آردتا بهذا القاعدة 
العامة التى سبق أن أشرنا إلى تنبيه الإسلام لها وهى اقتران العلم بالعمل والنظر 
بالسلوك ‏ استطعنا أن نستنتج بالضرورة أن العلم إذا كان لايكفى وحده دون أن يترجم 
إلى عمل وسلوك › قلاید آن يجیء العمل كذلك بناء على معرفة وعلى أساس من العلم . 


. ٤-۲ / الرعد‎ )١( 
. ۲۱-۲۰ / الذاریات‎ )۲( 
. ٤١ / التور‎ )۴( 
. ۲۲/ الروم‎ )٤( 
. ٠١٤ (ه) البقرة/‎ 
£. 


وإذا كان الله تعالى يطلب من المسلم أن يتأسى ويقتدى بالرسول الكريم فى قوله 
«لقد كان لكم فى رسول الله أسوة حسنة لمن كان يرجو الله واليوم الآخر»') وكذلك : «وما 
آتاكم الرسول فخنوه » وما نهاكم عته فانتهوا») » فإن هذا قد لا يتأتى على الوجه المطلوب 
إلا إذا قام على وعى وفهم وإدراك للقيم الأساسية والمىجهات الرئيسية والمعانى المتضمنة › 
والغايات المثبغاة . 

ويعتبر مجال ( مقارنة الأديان ) مجالاً أساسياً تشير إليه دعوة الله إلى الرسول 
وإلى المسلمين عامة بأن يحاوروا ويجادلو) أصحاب المذاهب والعقائ المغايرة» بالتى هى 
أحسن «١‏ ولا تجادلوا أهل الكتاب إلا بالتى هى أحسن» . ومن الواضح أن مجادلة غير 
المسلمين بالحسنى لا تتأتى إلا بالوعى بما يسمى بعلم مقارنة الأديان() . وجرت مناقشات 
بين الرسول واليهود حول الكتب المقدسة وغيرها » كما جرت مناقشات كذلك بين الرسول 
ووغد تجران من النصارى . 

وتتضمن مناهج التربية الإسلامية » الأسس التى ينبغى أن تقوم عليها النظم 
والعلاقات الدواية » إلى جانب ما ينبغى أن يكون عليه الفرد وا لمجتمع «إن أريد إلا الإصلاح 
ما استطعت»  )*(‏ فعلاقة الحاكم بالمحكوم ء وعلاقة الناصح بمن يقدم إليه النصى » وعلاقة 
المئؤسسات الاجتماعية فى كل دولة بعضها ببعض » والعلاقة بين الدول » كلها ينبغى آن 
تقوم على أسس من المصاحة العامة والمنفعة المشتركة » والخير المتبادل » والإصلاح فى كل 
الأمور() . 


ومتاهج التعليم فی الإسلام حابن تدعو إلى الإصلاح » وتطالب بعدم الاعتدأء لا تعثنى 
الاستسلام للخضوع » ولا الرضا بالمذلة » وأذلك يجب أن يكونوا أقوياء أشداء » وأن 
)١(‏ الاحزاب / ۲١‏ 
)١(‏ الحشر / ۷ 
(۳) العنكبوت / ٤١‏ . 
)ئ( أحمد شلبى ٠‏ تاريخ المناهج الإسلامية ١‏ القاهرة / ( النيضة المصرية ۰ ۱۹۷۸) ص ۲۹ . 
(ه) هود / ۸۰ 
(1) محمد حامد الأفندى وزميله المنهج وإعداد المعلم ‏ جدة ‏ شرکة مکتبات عکاظ ۰ ۱۹۸٤‏ » ص ۲٤‏ 
£١‏ 


يتسلحوا لذلك بكل وسائل القوة التى تتاح لهم شريطة ألا يغريهم ذلك بمحاولة التسلط › 
والتجبر ءرالاعتداء على حريات الآخرين»() . 
-« وقاتلوا فى سبيل الله الذين يقاتلوتكم » ولا تعتدوا إن الله لا يحب المعتدين »0 . 
-« وأعدوا لهم ما استطعتم من قوة ومن رباط الخيل ترهبون به عدو الله 
وعدوکم»(") . 
لأنقسهم ولأعمالهم ولعلاقاتهم بعضهم ببعض » أفراداً وجماعات » ودولاً ومجتمعات » 
ليستزيدر| مما يفعلون من خير » ومن علاقات طيبة ويتخلصوا مما يجدون فى صفوفهم 
من عوج » وما قد يكون من فساد أو عفن » ليجددوا شبابهم ويطهروا أنفسهم ويزكوا 
أعمالهم « وما كان ربك ليهلك القرى بظلم › وأهلها مصلحون »(“) . 
تصرفاتهم ‏ وحساب أنفسهم » ويستزيدو) مما فيه النفع » ومصاحة الفرد والمجتمع() . 
وليست هذه هى المجالات الوحيدة » فهناك غيرها بطبيعة الحال » وإنما اكتفيتا بما 
قدمتاه » على سبيل المثال . 
والمتأمل فى خطة التعليم التى كانت تتم فى (الكتاتيب) باعتبارها كانت تمثل مرحلة 
التعليم الأساسى ( الآولى ) لا يجد فيها بطبيعة الحال كل أو حتى معظم هذه المجالات 
التى أشرنا إليها وإتما يجد ( القدر الضرورى ) و ( المجالات الأساسية ) التى كان لابد 
منها للفرد المسلم وهى:) . 


. ٠١ه امرجم السابق ص‎ )١( 
. ۱۹۰ البقرة/‎ )۲( 
. ٠١ / الانفال‎ )۳( 
. ۱۱۷ / هود‎ )٤( 
. ٠١ ص‎ ٠ (ه) المنهج وإعداد المعلم‎ 
أحمد بدر على الكخن : مناهج التعليم الابتدائى عند المسلمين الأوائل . مكة المكرمة . المركز العالمى‎ )1( 
. ٠ للتعلیم الإسلامی ۱۹۸۳۰ ص‎ 
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- حصول الطالب على قدر من العلوم الدينية التى تعمل على توثيق علاقته بالله 
وتوجهه نحو الخلق الحسن والعمل الصالح وتتصدرها دراسة القرآن الكريم والسنة 
النبوية . 

- حصول الطالب على قدر من علوم اللغة العربية التى تعتبر الىسيلة الوحيدة لتدبر 
القرآن الكريم وفهم معانيه » وهذا يتضمن القراءة والكتابة والشعر والنحى . 

- حصول الطالب على القدر الضرورى من الحساب مما يؤدى إلى تنمية قدراته 
العقلية ويتمكن من معرفة المواريث وقسمتها . 

- حصول الطالب على القدر الكافى والضرورى من مادة أيام العرب التى تمكنه من 
معرفة تاريخ أمته السياسية والتعرف على رجالها وقادتها ليكون ذلك محركاً لهمم البطولة 
وباعثاً على الاقتداء بالصالحين والابطال » وداعياً إلى قعل الخير . 

وهكذا نرى أن حصر التريية الإسلامية بشكل عام فى ممارسات الوعظ وفى 
دراسات لفظية نظرية لغوية استنباطية بحتة لاتتعلق بدراسة الأخبار والمجتمعات 
وتفاعلاتها أمر يأباه الإساام لأنه يدل على عدم إدراك الحياة وقضاياها ووىسائلها 
وإمكاناتها ومتغيراتها » فلا يثيح فرصة لتوجيه دفة الحياة والمجتمعات وا لأنضمة وا لأفراد 
فى كل شأن من الشئون وفق قيم الإسلام وغاياته» مثل ذلك الحصر وضيق الأفق يباه 
الإسلام ويرفضه الضمير المسلم وينب عنه النظر المنصف فى تعاليم الإسلام ورسالته() . 

: أساليب التربية ووسالها‎ - ١ 

العمل التربوى على وجه العموم » إذ يضع القائمون عليه مامه أهدافاً ييتغى 
الوصول إليها ٠‏ وإذ يضعون (محتوى) يرون أنه يترجم هذه الأهداف فى سلوك المتعلمين » 
إلا أن « تحريك » هذا المحتوى - إن صح التعبير - نحو تحقيق الغاية المنشودة » يعتمد 
بدرجة أساسية على « الىسيلة - والأسلوب » المناسب لكلا الجانبين : الهدف » رالمحتوى . 

ومن هنا كان لابد لهذه القضية أن تحثل موقعها الذى تستحقه فى بنية التربية 
الإسلامية فى أصولها الأولى . 


. ١١١ المعهد العا مى الفكر الإسلامى » إسلامية المعرفة » ص‎ )١( 
۲ 


ومن أبرز أساليب التربية الإسلامية أسلوب ( الحوار ) ». فقد انطلق الإسلام فى 
حياة الناس من قاعدة أصيلة فى تفكيره » وهى اعتبار العقل قوة صالحة الحكم على 
الأشياء وميزاناً يزن به صحة القضايا وفسادها ».وعلى هذا الأساس كان لابد للعقل من 
الحركة الدائبة التى تصول وتجول وتحاكم وتجادل وكان لابد للدين الذى يحترم العقل أن 
يقسح المجال لذلك فيما يقدم من مقاهيم وما يطرح من قضايا(. 


ولعل من أشد الأمور ضرورة لوصول الحوار إلى هدفه التريوى وجود الأجواء 
الهادفة للتفكير الذاتى» والذى يمثل فيه الإنسان نفسه وفكره » والابتعاد عن الأجواء 
الاتفعالية التى تبعد الإنسان عن الوقوف مع نفسه وقفة تأمل وتفكير » فإنه قد يخضع فى 
قتاعاته وأفكاره للجو الاجتماعى الذى تنطلق فيه الجماعة فى أجواء انفعالية حماسية 
لتأييد فكرة معينةء أو رقض فكرة خاصةء فيستسلم الإنسان لها استسلاماً لا شعورياً 
كنتيجة طبيعية لانصهاره بالجو العام ونوانه فيه . 


ولابد لكل من طرقى الحوار » من التعرف إلى الفكرة التى يتطلقان فى طريق اثباتها 
وتقيها لأن الجهل بها وتفاصيلها يحول الحوار إلى أسلوب من أساليب الشتائم والمهاترات 
التى يغطى فيها كل منهما ضعفه وعجزه عن الوقوف موقف المدافع القوى عن فكرته › 
بينما تجعل المعرفة كلا متهما داعياً لا يطرح من فكر(" . وقد أعطانا القرآن الكريم بعض 
النماذج البشرية التى وقفت ضد الرسالة والرسول من دون معرفة » مثل قوله تعالى : 
«هاآنتم هؤلاء حاججتم فما لكم به علم » فلم تحاجون فيما ليس لكم به علم والله يعلم 
وأنتم لا تعلمون «() . 1 


ولأن الحياة تيار متصل الجريان من الأحداث والوقائع التى قد تتصل بالمتعلم من 
قریب أو من بعید کان على المربی آلا یترکها تذهب سدی بغير توجيه وحسن استٹمار » 
وقد قام القرآن الكريم » وهى دستور الأخلاق باستغلال الأحداث فى تربية الإنسان 
استغلالاً طيباً واضحاً. 


(۱) محمد حسین فضل الله : الحوار فی القرآن » بیروت » الدار الإسلامية ۰ ۱۹۷۹ ۰ ص ۲۹ . 
(۲) امرجم السابق ص ٤٤‏ . 
(۲) المرجع السابق »ص ٠١‏ . 
)٤(‏ آل عمران / ٠١‏ . 
1 


ويبدو ولأول وهلة فارق أساسى بين التربية بالأحداث فى مكة » والتريية بالأحداث 
فى المدينة. فى العهد المكى كان التوجيه إلى الصبر على الأذى » واحتمال المكروه ء ومغالبة 
النفس على هذا الاحتمال ء وفى العهد المدنى » كان التوجيه إلى رد العدوان رمجابهة 
المعتدين بالقوة » ورفض الخضوع والمذلة وإباء الضيم). لكن هذا الفارق (الظاهرى) 
سرعان ما ينمحى داخل الهدف, وهو التخلص من الوشائج الذاتية ليكون كل شئ فى 
سبيل الله . 

وتعد ( القدوة الحسنة ) هى بحق مدرسة الحياة العملية التى ترسخ فى النفوس 
وتعلق بالافهام » ومن طبيعة البشر أنهم طبعوا على الاقتداء ودرجت نفوسهم على التاثر 
بما يروه منفذاً أكثر مما يسمعونه منطوةاً أو مقروءاً . وقد أولى الإسلام عنايته بهذا 
الجانب السلوكى » فبين أثر القدوة وأهميتها فى التربية والتعليم") » فها هو القرآن يوجه 
الرسول نفسه إلى ضرورة الاقتداء بمن سبقه من الأنبياء والرسل فى تحملهم للأذى 
وصبرهم على أقوالهم « أولئك الذين هداهم الله » فبهداهم اقتده»" وقال : « فاصبر كما 
صبر أولوا العزم من الرسل») . 

ولم يكن الأم بالاقتداء مقصوراً على الرسول وحده » فالمسلمون جميعاً بمقتضى 
النص القرآنى مطالبون بالاقتداء بكل ما هو حسن طيب » ومن ثم كان التوجيه بضرورة 
الاقتداء بالرسول « لقد كان لكم فى رسول الله أسوة حسةة لمن كان يرجو الله واليوم 
الآخر وذكر الله كثيرأء() . 

وتدريب حواس الطفل يكسبه معرفة وعلماً » فعندما يبدا فى النمو ويبتدئ بتشغيل 
يديه فى عمل من الأعمال ء فإن ذلك يثير فى عقله اليقظة فيشاهد أمامه كيف يدرب حواسه 
ويعيد هى بنفسه ذلك العمل » وهكذا يتقن العمل ويتطلع إلى إجادته خطوة خطوة » فقد 


. ٠٠٠ص محمد قطب : منهج التربية الإسلامية ء القاهرة » دار القلم » ط ۲ » د.ت‎ )١( 

 رشنلاو حسن عبد الحميد حسن : منهج الدعوة فى العهد الماتى : القاهرة ؛ دار الثقافة للطباعة‎ )١( 
. ٥ :ص‎ 4 

. ۸٩ / الأتعام‎ )۴( 

. ٠٠١ / الاحقاف‎ )٤4( 


. ۲١ / (ه) الاحزاب‎ 
o 


رأى الرسول صلى الله عليه وسلم طفلاً يسلخ شاة » وما يحسن ذلك » فما كان من 
الرسول إلا أن شمر عن ساعديه ويد بسلخ الشاة أمام الطفل » وراح الطفل يتأمل 
الكيفية » ويعمل عقله فى ذلك » ويركز ذهنه قى التعلم من رسول الله() . 

ومن المعلوم أن الإنسان يميل بفطرته إلى سماع وقراءة القصص مما جعل المربين 
بلجأون إليها كوسيلة لبث ما يريدون بثه من اتجاهات وقيم » ذلك أن هذين الجانيين بصفة 
خاصة لا يثمر فيهما التوجيه المباشر والمىعظة الظاهرة ء ولا شك أن قارئ القصة 
وسامعھا لا یقف غالباً موقفاً سلبیاً من شخوصھا وحوادٹھا » فھی - على وعی منه و غير 
وعى - يدس نفسه على مسرح الأحداث ويتخيل أنه كان فى هذا الموقف أو ذاك ويروح 
وازن بين نفسه وبين أبطال القصة فيوافق » أو يستنكر » آو يملكه الإعجاب( . 

وقد كان آمراً طبيعياً أن تكون القصة فى القرأن «موجهة» خاضعة للأغراض 
الدينية التى جاءت لتحقيقها » فليس القرآن كتاب قصص فى أصله » وإنما هو كثاب تربية 
وتوجيه . ولكن الدقة فى الأداء ومراعاة القواعد الفنية فيه » يجعل القصة ‏ مع خضوعها 
للغرض الدينى - طليقة من الوجهة الفنية » ويجعل استخدام القصص التربية جزءاً من 
منهج التربية الإسلامية . 

ومن وسائل التأثير التربوى فى القرآن استعمال الأمثال أو التشابيه ذات المغزى 
الاخلاقى » فهى توشر تأثيراً عميقاً فى العواطف وتلعب دوراً فى التأثير على سلوك الإنسان 
فى الحياة اليومية فيما لو استعملت بحكمة وفى الظرف المناسب() . فقد ورد قى القرآن 
الكريم عن تأثير الأمثال قوله تعالى : « وتلك الأمثال نضريها للناس وما يعقلها إلا 
العالمون»() » ومن الأمثة القرآنية : 


» محمد نور بن عبد الحفيظ سويد : منهع التربية النبوية الطفل » مكتبة المنار الإسلامية . ( الكويت‎ )١( 
. ۲٤١ )ص‎ 4۸ 
. ۲۳۷ محمد قطب : منهج التربية الإسلامية » ص‎ )۲( 
. ۲٤١ المرجم السابق »ص‎ )۲( 
الدار التونسية‎ ١ محمد فاضىل الجمالى : نحو توحيد الفكر التربوى في العالم الإسلامي ؛ تونس‎ )٤( 
. ۱۱١ للنشر . ۱۹۷۸ ص‎ 
. ٤۳ / (ه) العنکبوت‎ 
٣ 


-« ألم تر كيف ضرب الله مثلاً كلمة طيبة كشجرة طيبة أصلها ثابت وفرعها فى 
السماء » تؤتى أكلها كل حين بإذن ريها » ويضرب الله الامثال للناس لعلهم يتذكرون + 
ومثل كلمة خبيثة كشجرة خبيثة اجتثت من فوق الأرض ما لها من قرار»() . 

-« مثل الذين اتخنوا من دون الله أولياء كمل العنكبوت اتخذت بيتاً وإن أوهن 
البيوت لبيت العنكبوت لى كانو| يعلمون») . 

كذلك حرص الإسادم على استخدام كل من الثراب والعقاب بحيث لا تكون النتيجة 
السلوكية قهراً يمتلئ بالرعب والخوف نتيجة الغلو فى العقاب » ولا «رخاوة» سلوك 
و«ميوعة» أُخلاق » نتيجة المبالغة فى « الثواب » . 

ومع ذلك فقد حرص دائماً على تقديم الترغيب والثواب قبل التلميح بالترهيب 
والعقاب » بل وفى ذلك نجد تدرجاً لمراحل متنومة نتنوع وفقاً لظروف المتعلم وحالته فى 
الموقف التعليمى حتى يصلح حال المتعلمين ويستفيدوا من الدروس التى يتعلمونها » 
وبصورة عامة نجد أن الترغيب يسبق الترهيب( : 

-« يابنى إسرائيل اذكروا نعمتى التى أنعمت عليكم وأوفوا بعهدى أوف بعهدكم 
ویای فارهبون.0) . 

-« انا أرسلناك بالحق بشيراً ونذيراء(. 

-« من جاء بالحستة فله عشر أمثالها ومن جاء بالسيئة فلا يجزى إلا مها وهم 
لايظلمون») . 

ونبه الإسلام المتعلم » والمعلم إلى عدد من الآداب والقواعد التى لابد أن تحكم سلوك 
المتعلم » ومثال ذلك : 
(۱) إبراهیم / ۲١-۲٤‏ . 
(۲) العنكبوت / ٤١‏ . 
(۴) عبد الفتاح جلال : من الأصول التريوية فى الإسلام ٠‏ ص ۰ 
)٤(‏ البقرة/ ٤٠‏ . 
(ه) البقرة/ ۱۱۹ . 
)١(‏ الانعام / ٠١١‏ . 

¥ 


+ التجرد من الميول والأهواء عند البحث العلمى لأن العواطف الذاتية تنحرف 
بصاحبها عن المنهج العلمى الدقيق » وقد أوحى القرآن فى كثير من أياته بالبعد عن نزعات 
الأهواء وعلل انحراف الظالمين باستجابتهم إلى الأيواء » فقال : « بل اتبع الذين ظلموا 
أهواءهم بغير علم » ء وقال : « ياداود إنا جعلناك خليفة فى الأرض فاحكم بين الناس 
بالحق ولا تتبع الهوى فيضلك عن سبيل الله») . 

» التثبت قبل إصدار الحكم فى قضية علميةء فالقرآن يوصينا بالتثبت قبل الحكم 
حيث يقول : «يا أيها الذين آمنوا إن جاءكم فاسق بنبا فتبينوا»" وقد سفه الله الكفار 
لتسرعهم فى الحكم قبل التثبت» فقال : «بل كذبوا بما لم يحيطوا بعلمه ولا يأتهم 
تويله»(, 

× التعمق فى فهم البواعث والملابسات بحيث # يقف الطالب عند المظاهر الشكلية أو 
الظواهر السطحية أو الصفات العارضة » فإنها كثيرا ما تخدع الباحثين عن المعرفة() : 
”ومن الناس من يعجبك قوله فى الحياة الدنيا ويشهد الله على ما فى قلبه وهى ألد 
الخصام») وقد أخذ الله سبحانه على المدعين أنهم « يعلمون ظاهراً من الحياة الدنيا وهم 
عن الآخرة هم غافلون» . 

* البعد عن الغرور » ذلك أن غرور طالب العلم هى أخطر المزالق التى تحيد به عن 
سواء السبیل ء قال تعالی : « أفمن زین له سوء عمله فرأه حستاً فإن الله يضل من يشاء 
ويهدى من يشاء») » فالمعرفة بحر لا ساحل له إن آدرك الإنسان جانباً مثه » فهناك ما لم 
يدرکه « وما أوتيتم من العلم إلا قليادً() . 


(۱) الروم / ۲۹ . 
(۲) س /۲۱ . 
)١(‏ الحجرات / ١‏ . 
)٤(‏ يونس / ۳۹ . 
(ه) عبد عبد العظيم ٠‏ فلسغة المعرفة فى القرآن الكريم ٠‏ ص ۷۲ : 
)١‏ البقرة/ ۲١٤‏ . 
(۷) الروم /۷ . 
(۸) فاطر /۸ . 
)٩(‏ الإسراء / ۸٥‏ . 
£۸ 


+ شترورة مراعاة دوافع المتعلم وحاجاته وميوله ورغباته فى عملية التعلم» لأن 
تحريك هذه الكوامن الداخلية ومراعاتها فيما يقدم إلى المتعلم من خبرات وفيما يطلب مته 
من أوجه نشاط وفيما يتبع معه من طرق وأساليب تجعله آكثر إقبالاً على التعليم وأكثر 
نشاطأًفی() 

× الإقبال على المنافع المفيدة وترك ما لا طائل وراءه من الأيحاث ؛ وقد وصف الله 
المؤمنين بقوله . « وإذا مروا باللغو مروا كراما»" وقوله : « وإذا سمعوا اللغى أعرضو) عنه 
وقالوا لنا أعمالنا ولكم أعمالكم سلام عليكم لا نبتغى الجاهلين») . 

وقد وصف الله الضالين بأنهم يتبعون الشياطين . « ويتعلمون ما يضرهم ولا يتفعهم 
ولقد علموا لمن اشتراه ماله فى الآخرة من خلاق ولبئس ما شروا به أنفسهم لو كانوا 
يعلمون»“) . وأهاب الله بنا آن ندرس ما نسمعء» فما رأیناه هدى اتبعناه وما رأيثاه باطلا 
اجتنبناه» قال جل شأته : "فشر عباد الذين يستمعون القول فيتبعون أحسنه»ء أولئك الذين 
هداهم الله وآوأتك هم آولو الالباب . 


« التمييز الدقيق فى اختيار من نتلقى عنه المعارف والعلىم) . وقد أشار الله تعالى 
إلى هذا بقوله "فاسالو) آهل الذكر إن كنتم لا تعملون") وقال أيضا "فإن كنت فى شك مما 
أنزلنا إليك فاسال الذين يقرءون الكتاب من قباك“ . 


٭ التأكد من استيعاب الطالب للمعلومات وإحاطته بها قبل تقديم معلومات جديدة 
لأن عدم وضوحها فى ذهنه يبقيها مشوهة بحیث ا يستطيع تمييز بعضها عن بعض ولا 


٤١۸ ص‎ ٠ عمر الشيبانى فلسفة التربية الإسلامية‎ )١( 
۷۲ / الفرقان‎ )۲( 
٠١ / القصص‎ )۴( 
٠٠١ البقرة/‎ )٤( 
۱۸۰ ٠۷/ (ه) الژمر‎ 
٠١ » ۲۸ على عبد العظيم  فلسفة المعرفة ؛ ص ص‎ )( 
۷ / الاتبياء‎ )۷( 
۲١ الإسراء/‎ )۸( 
٤۹ 


یستطیع استخدامها فى مواقعها ومواضعها عند اللزوم أو عند التطبيق(' » ولهذا فإن الله 
تعالى باعتباره المربى الأولء كان يكشف الناس الحقائق ويريهم بكل وضو وبينة فقال 
تعالى مثلا : "وكذلك نرى إبراهيم ملكوت السموات والأرض") وقال تعالى. «فكشفنا عنك 
غطاءك فبصرلك الیوم حدید"() ثم طلب من رسوله باعتباره رسولا مبلغا ومربیا أن يبصر 
الناس الحقائق» فقال 'وأبصر فسوف يبصرون") وذلك "ليهلك من هلك عن بينة ويحيى من 
حی عن بینة" (۰). 

۷- مهمة "التعليم" : 

تتردد فى الأدب التربوى مصطلحات ثلاثة تستخدم للدلالة على عملية النمو المعرفى 
والسلوكى لدى الإنسانء ألا وهى (التريية) ى (التعليم) و (التأديب) مما يوحى الوهلة الأرلى 
ترادفا بينهاء إلا أن النظر الدقيق يستطيع أن يلمح فروقا ولو طفيفة بينها تجعل آلوانها 
يمكن التمييز بينها . 

فقد استعملت كلمة (التربية) أولا وبصفة خاصة فى مجال تنشئة الصغار وإعالتهم 
ورعایتھم حیٹ جاء فی القرآن الکریم : ˆ وقل رب ارحمھما کما رییانی صغیرا")ء وقال 
كذلك "ألم نربك فينا وليدا ولبثت فينا من عمرك ستين") . وإذا كان الاستعمال القرآنى 
للكلمة قد ريطها هنا بمرطة عمرية معينةء فليس معنى هذا أن استعمالها يقتصر على ذلك 
وإتما هى تسم لتشمل كافة جواتب النمو فى الشخصية الإنسانية "فالفعل من كمة 
(التربية) هی (ربب) و (ریبت) القوم أسستهم . ورب ولده والصبی يریه ربا ویرپبه تربیباء 
وریبه تربیبا وتربه بمعتی رياه وفی الحدیث لك نعمة تریهاء آى تحفظها كما يربى الرجل 
ولده" 0 . 
(1) مقداد يالجن : جوانب التريية العقلية والعلمية فى الإسلام » ص٤۷.‏ 
(۲) الأتعام / ۷١‏ 
)( ۲۳⁄3 
)٤(‏ الصافات / ٠١١‏ 
(ه) الاتفال / ٤۲‏ 
(1) الاسراء / ۲٤‏ 
(۷) الشعراء / ٠۸‏ 
(۸) ابن متظور ١‏ لسان العرب ٠‏ القاهرة » دار المعارف ؛ ج٣ ٠‏ ص ٠١٤١‏ 


0۰ 


وهی معجم آلقاظ القرآن الكریم رب الشیء يريه ريا ٠‏ رياه ورعاه ليبلغ كمال 

على أن القرآن استعمل مصطلحى (التعليم والتعلم) على نطاق أوسع ويدلالات أكثر 
تعددا من استعماله لكلمة تربية" » وجميعها تتفق على إضافة العلم بالأشياء إلى غير 
العالم ليصبح بها عليما ويبرً من الجهل مالم يفىء إلى المكابرة فتقوم عليه الحجة ‏ . جاء 
فى سورة الرحمن ٠‏ "خلق الإنسان . . علمه البيان'» وجاء فى سورة البقرة ولم آدم 
الأسماء كلها ثم عرضهم على الملائكة فقال : أنبئونى بأسماء هؤلاء إن كنتم صادقين + 
قالوا سبحانك لاعلم لنا إلا ما علمتنا" ‏ . وجاء فى سورة النساء ٠‏ "وأنزل عليك الكتاب 
والحكمة وعلمك مالم تكن تعلم" ‏ . والعلم فى هذه الآيات ونظائرها يفيد الانتقال من 
الجهل - وهو الخلى من المعرفة بالأشياء - إلى امتلاك هذه المعرفةء وهذا هى نوع الانتقال 
من الضعف إلى القوة . والقرآن صريح فى التنبيه إلى هذا المضمون الاجتماعى للعلم إذ 
هو يقرنه إلى السلطة : 'وآتاه الله الك والحكمة وعلمه مما ييشاء. ومن مضامين 
الاستعمال القرآنى لكلمتى التعليم والتعلم تحقق الرشد فى المتعلم " قال له موسى : هل 
أتبعك على أن تعلمن مما علمت رشدا" ومن الاستعمالات الدلالية القرآنية للتعليم» معتى 
الإحاطة والتعلم " أتعلمون الله بدينكم والله يعلم ما فى السموات وما فى الأرض * . 

وكلمة (التأديب) عند قدماء العرب تشبه إلى حد كبير ما يعرف اليوم فى لغتنا 
بالتربيةء وكان المدلول الأول لكلمة (آدب) فى تلك البيئة العربية الأولى يعنى الكرم والضيافة 
وبذل الطعامء فكانوا يقولون فلان أدب القومء إذا اتخذ طعاما ودعاهم إليه . ولا كان الكرم 
وبذل الطعام فى تلك البيئة الجافة القاحلة جماع الفضائل كلها وعنوان السمى الخلقى عزة 


(۱) مجمم اللغة العربية ٠‏ معجم ألفاظ القرآن الكريم > القاأهرة » الهيئة المصرية العامة للكتاب ٠‏ ۱۹۷۲ > 
ص ٤٤٤‏ 
(۲) محمد جواد رضا . التيارات الكبرى فى الفكر التريوى الإساامىء النظمة العربية للتربية والثقافة 
والعلوم الفكر التربوى العربى الإسلامى ٠ص١٠٠٠‏ 
(۴) اليقرة / ۳١‏ 
)٤(‏ النساء / ١١١‏ 
(ه) البقرة / ۲١١‏ 
)١(‏ الكهف / ٠1‏ 
(۷) الحجرات / ١١‏ 
0١‏ 


ورجولة» صاروا يطلقون كلمة (آدب) على كل خلق كريم. وأمسبحت الكلمة فى مدلولها 
تشمل جميع الأخلاق الكريمة والفضائل التى يجب أن يكون عليها الفردء وأن تكون ساس 
السلوك بين الناس فى حياتهم . ثم إتهم نظروا فيجدوا أن رواية الشعر وهو ديوان 
مقاخرهم والعلم بأيام العرب وأمجادهم مما يزيد فى النخوة والمروءة ويريى مكارم الأخلاق 
فصارو| يطلقون كلمة الأدب على الشعر وما يتصل به من المعارف الوجدانيةء ومن كلمة 
الأدب بهذا المعنى أنشئت كمة التأديب» وكمة المؤدب المرادقة لاصطلاح اليوم 
(المربی)' . 

ويرغم هذه التبايتات الدقيقة الخاصة التى تحملها كل من كلمات (التربية - التعليم 
- والتأديب) » فإنها كثيرا ما استعملت بمعنى عام» ومن ثم فقد تحل إحداها محل الكلمتين 
الاخريينء قالتربية تعليمء كما آنها تأديب» والتعليم ا يخلو من جانب تريوى ولا من قيم 
تأديبية تصاحبه» والتأديب هى كذلك تربيةء كما أنه تعليم» ولهذا نجد مؤرخى التراجم 
يستخدمون هذه الكلمات ويمزجون بينهاء فتارة يذكرون العالم بأته مؤدب أو معلم » 
ویصفون عمله بفعل (یربی أو يؤدب أويعلم)0) : 

ويفيض القرآن الكريم ٠‏ كما تفيض السنة النبوية بالعديد من الشواهد التى تحث 
على القيام بمهمة تعليم الناس" » فمن ذلك : 

- 'ولينذروا قومهم إذا رجعوا إليهم لعلهم يحذرون"") . والمراد بالإنذار هو تعليم 
قومهم» وإرشادهم إلى الخير . 

- 'وإذ آخذ الله ميثاق الذين أوتوا الكتاب لتبيننه للناس ولا تكتمونه") وهو إيجاب 
للتعليم» وتبيين الكتاب للناس وعدم كتمانه عنهم . والميثاق : العهد . 

- ون فريقا منهم ليكتمون الحق وهم يعلمون" وهى تحريم لكتمان العلم . 
)١(‏ سعيد إسماعيل على : أوضاع المريين العرب » القاهرة » دار الثقافة الطباعة والنشر ۰ ۱۹۷۹ . ص ۹ 
(۲) محمود قمبر ٠‏ دراسات تراثية فى التريية الإسلامية » الدوحة » دار الثقافة ۱۹۸۰ ؛ ص ۲۲٠١‏ 
)٣(‏ التوية / ٠۲١‏ 
)٤(‏ آل عمران / ۱۸۷ 


٠4١ البقرة/‎ )٥( 
of 


- ومن أحسن قولا ممن دعا إلى الله وعمل صالما“ . 


- ادع إلى سبيل ربك بالحكمة وا لموعظة الحستة . 


ومن الأحاديث أ لنبو بة » قوله صلی الله عليه وسلم : 
"ما آتى الله عالما علما إلا وأخذ عليه من الميثاق ما أخذ على النبيين أن يبينوه 
لتاس ولا مكنمي . 


"من علم علما فكتمه ألجمه الله يوم القيامة بلجام من نار " . 


حسد إلا فى اثنتين : رجل آتاه الله عز وجل حكمةء فهو يقضى بها ويعلمها 
الناس» ورجل أتاح الله له مالا فسلطه على هلكته فى الخير"" . 


من أجل ذلك عنى المسلمون بتلقى العلم عن المعلمين عناية ملحوظةء وكرهوا كراهة 
شديدة أن يتلقى الطالب العلم عن الكتب وحدهاء وكان بعضهم يقول : من أعظم البلية 
تشييخ الصحيفةء أى أن يتعلم الناس من الصحف . 

وورد فی کتاب الشکوی الذى لم يعرف اسم مؤلفه : "من لاشيخ له فلا دين له» ومن 
لم يكن له أستاذ فإمامه الشيطان ˆ وروى عن مصعب بن الزبير أنه قال : إن الناس 
يتحدڻون باحسن ما يحفظون ويحفظون احسن ما يکتبوڻ» ويکٿبون أحسن ما پسمعون. 
فإذا أخذت الأدب فخذه من أفواه الرجال » فإنك لا تسمع إل لولؤا منثورا". 

ولهذا أيضا أمر الرسول بالتعلم مثما أمر بالتعليم » فقال :تعلموا العلم وعلموه 
للنا «)0( 

٠ ٠ س‎ 


ومن ناحية أخرى أمر الإسلام الآباء بحماية أبنائهم من الفساد والانحلال والضلال 


(۱۷) فصلت / ۲۲ 

٠١١ / التحل‎ )۲( 

(۲) الغزالى (أبو حامد) : إحياء علوم الدين » القاهرة ؛ المكتبة التجارية الکبری » د.ت ٠ ٠ج ٠‏ ص١١‏ 

۲١۸ القاهرة » مكتبة النهضة المصرية ۰ ۱۹۱۲ › ص‎ ١ أحمد شلبى : تاريخ التربية الإسلامية‎ )٤( 

(ه) سان الدارمى مقدمة ١‏ / ۷۴ كتاب العلم » أبو محمد الدارمى ١‏ القاهرة » شركة الطباعة الفنية 


. ۱١۹١1١1 > المتحدة‎ 
of 


الذى يؤدى إلى النار . فقال تعالى . "ياأيها الذين آمنوا قوا أنفسكم وأهليكم تارا" وذلك 
يكون بالتريية والتعليم والنهى عن المتكر . وعلى هذا الأساس تنجد رسول الله صلى الله 
عليه وسلم يأمر بتعليم الصبيان أمور دينهم أولاء فقال: ”علموا الصبى الصلاة ابن 
سبع. . . ") كما جعل الإسادم الآياء مسئولين عن تعليم وتربية أبنائهمء فقال صلى الله 
عليه وسلم ' کلکم راع وکل راع مسئول عن رعیته"» فالأمیر راع ومسئول عن رعیتهء 
والرجل راع على أهل بيته والمرة راعية على بيت زوجها وولده» فكلكم راع وكلكم مسئول 


عن رعيت OF‏ 


وم يكن هناك فرق بين (العالم) و (المعلم) فالجمهرة الكبرى من العلماء مارسوا 
التعليم» وكذلك الامر بالنسبة للفقهاء . 


وحسب العلماء تقديرا أن الله تعالى قرنهم باللائكة فى الإقرار بوحدانيته وعدلهء 
لأنهم هم الذين يفكرون فيهديهم تفكيرهم إلى الحق» وهم الذين يستطيعون أن يثبتوا 
بالأدلة ما يجب لله تعالى من صفات الكمال » وما يتتزه عنه من صفات النقصء ويوقنون 
بأنه العزيز الذى ل يغالبه أحد» الحكيم الذى خلق كل شىء فأحسن خلقه» ودبره فأحكم 
تدبيره() . قال تعالى "شهد الله آنه لا إله إلا هى والملائكة وأولو) العلمء قائما بالقسط لا إله 
إلا هى العزيز الحكي"). 


والعلماء هم أولوا المعرفة والتجرية والخبرةء وهم القادرون على الفهم الرشيد 
والتوحيد الصحبح» وهم آهل المشورة والفتياء قال تعالى : وتك الأمثال نضربها للناس 
وما يعقلها إلا العاملون“). 


۱( التحريم / 1 
)١(‏ مقداد يالجن : جوانب التربية الإسلامية الاساسية ‏ بيروت » مؤسسة دار الريحانى الطباعة والنشر » 
ءءء ص ۲۵ 
(۲) سنن الترمذی ٠۰‏ / ۲۵۲ . 
)٤(‏ فتح الباری پبشرح البخارى ( ١‏ ) كتاب النكاح › باب : المرآة راعية فى بيت زوجها . 
)٥(‏ آحمد محمد الحوفی : القرآن والتفکیر ١‏ ص٤۲‏ . 
)١‏ آل عمران / ۱۸ 
(۷) العنكبوت / ٤١‏ 
of‏ 


ويمثل الرسول صلى الله عليه وسلم قمة الرسالة التربوية بمفهومها الشاملء التى 
قام بها خیر قیام» وتمیزت مهمته التربوية فی خصائص نذکر منها : 

- التبليغ الأمين والكامل لرسالة الله تعالى بكل ما تحمله الرسالة من أبعاد توجيهية 
إرشادية فى شؤون العقيدة والعبادة والسلوك العام واليومى( . 


- القيام بالشرح والإيضاح للمنهج التربوى الإلهى ولاسيما فى مواطن الإجمال 
التى قدمها القرآن( . 

- التطبيق العملى والفعلى المتجسد فى الرسالة التربوية . 

- الرسول الكريم ذاته موجه ومرب ومرشد ينبغى طاعة أواممره والاقتداء 
بسلوکه.() 

وهكذا فإن الرسول عندما تكلم عن نفسه "إنما بعثت معلمًا": فإنه صلوات الله عليه 
لم يقل ذلك من قبيل المجازء بل من واقع الحقيقة فقال عز وجل عن نبينا «هو الذى بعث فى 
الأميين رسولا منهم يتلى عليهم آياته ويزكيهم ويعامهم الكتاب والحكمة» . ولم يكن يطعن 
فی تعلیم الرسول لقومه آنه آمیء فأمیة محمد کانت کمالا فی حقه" کما قا. این خلدون , 
لأنها مصدر المعجزة والبرهان على عبقرية محمد التى فجر بها ينابيع المعرفةء وحارب 
الأمية وقضى على الجهلء ورفع مكانة العلم والعلماء() . 


ومما أثر عن الرسول صلى الله عليه وسلم فى حثه المسلمين على القيام بواجب 
التعليم أنه خطب ذات يوم فأثنى على طوائف من المسلمين خيراء ثم قال : «ها بال آقوام لا 
يفقهون جيرانهمء ولا يعلمونهم ولا يعظونهم ولا يأمرونهم ولا ینهونهم ؟ وما بال أقوام لا 
یتعلمون من جیرانهم ولا یتفقهون ولا یتعظون ؟ والله لیعلمن قوم جیرانهم ویثقفرنهم 
ويأمروتهم وينهونهم» وليتعلمن قوم من جيرانهم ويفقهون ويتعظونء أو لأعاجلنهم بالعقوية». 
(۱) عبد الحميد الهاشمى : الرسول العربى المريى ؛ دمشق » دار الثقافة للجمیع ۰ ( ۱۹۷۸ ) ص ۷۲ 
(۲) المرجع السابق ‏ ص٣۷‏ 
(۲) امرجم السابق » ص٤۷‏ 
(۶) سعيد إسماعيل على : المكانة الاجتماعية للمعلم فى الفكر التريوى الإساامى » الكريت ٠‏ جسعية 
المعلمین » مارس ۱۹۸۹ ؛ مس۲۲ 


00 


ثم تزل رسول الله صلى الله عليه وسلمء فقال قوم : من ترونه عنى بهؤلاء ؟ (الأشعريون) 
فهم قوم فقهاء ولهم جيران جفاة من أهل المياه والأعراب » فبلغ ذلك الأشعريينء فأتوا 
رسول الله صلى الله عليه وسلم فقالوا: يارسول الله . ذكرت أقواما بخير وذكرتنا بشر. 
فما بالتا ؟ فقال : ( ليعلمن قوم جيرانهم وليفقهنهم وليعظنهم وليأمرنهم وأينهونهم. 
وليتعلمن قوم من جيرانهم ويتعظون ويتفقهون» أو لأعاجلنهم العقوبة فى الدنيا)ء فأعاد قوله 
عليهم وأعادوا قولهم : أنفطن غيرنا ؟ فقال ذلك أيضاء فقالوا : أمهلنا سنة » فأمهلهم سنة 
ليفقهوهم ويعلموهم ويفطتونهم) » ثم قرا رسول الله صلى الله عليه وسلم هذه الآية : (لعن 
الذين كفروا من بنى إسرائيل على لسان داود وعيسى بن مريم ذلك بما عصوا وكاتوا 
یعتدون « کانوا لا یتناهون عن منکر فعلوه لېئس ما کانوا يفعلون ) ) . 

وفى هذه الحادثة أمور يجب التنبيه إليها وهى () : 

. لم يقر الرسول صلى الله عليه وسلم قوما على الجهالة بجانب قوم متعلمين‎ - ١ 

۲ - اعتبر بقاء الجاهلين على جهلهم وامتناع المتعلمين عن عملهم عصيانا لله . 

۳ - بل اعتبر ذلك أيضا "عدوانا" يوجب اللعنة والعذاب . 

٤‏ - وأعلن الرسول الحرب والعقوية العاجلة على الفريقين تخويفا لهم حتى يهموا 

. ثم أعطاهم مهلة سنة واحدة للقضاء على آثار الجهالة‎ - ٥ 

ورد فى الصحيحين من حديث سهل بن سعد أن رسول الله صلى الله عليه وسلم 
قال لعلى بن أبى طالب وهو يتوجه إلى سفر : " لأن يهدى - الله - بك رجلا واحدا خير لك 
من حمر (النعم) » فعمل العالم فى تربية الناس نى شان عظيم عند الله حتى ولو اهتدى 
شخص واحد بعلم هذا العالم » فذلك خير له من متاع كثير فى الدثيا » فما بالك بمن 
تهتدی به طوائف كثيرة من الناس" () . 


)١(‏ كارم السيد غنيم : قضية العلم والمعرفة عند المسلمين ٠‏ مجلة المسلم المعاصر ١‏ بيروت » السنة 
العاشرة » العدد (۳۹) ٠‏ ص ١ه‏ 
(۷) المائدۃ / ۷۸ ۰ ۷۹ 
(۲) كارم السيد غنيم ٠‏ ص ٠٥۲‏ 
)٤(‏ المرجم الساہق ٠‏ صا؛ 
3 


ورد فی صحیح مسلم من حدیث أبى هريرة رضی الله عنه قال " قال رسول الله 
صلی الله عليه وسلم : (من دعا إلى هدى»ء كان له من الأجر مثل أجر من تبعه لا يتقص 
ذلك من أجورهم شيئاء ومن دعا إلى ضلالة كان عليه من الإثم مثل آثام من تبعه لا ينقص 
ذلك من آثامهم شيئا ) . هكذا يدفعنا رسول الله إلى أن نكون مهتدين وأن تكون أيضا 
هداة وقدوة صالحة وأسوة طيبة دالين على الخير ووسيلة إلى الحق . 


o¥ 


الفصل الثاني 
الإتجاه الفقهى 


الفقه : العلم بالشىء والفهم له . وقد غلب على علم الدين لسيادته عند المسلمين على 
سائ أنواع العلم' . يقال : أوتى فلان فقها فى الدينء أى فهما فيهء قال الله تعالى 
فقال: 'اللهم علمه الدين وفقهه فى التأويل "أى فهمه تأويله ومعناه . 

وفقه فقها . . بمعتى علم علماء وفقه الشىء : علمه»ء وفقهه وأفقهه علمهء وتفقه . 
تعاطى الفقه : وفاقهته إذا باحثته فى العلم . والفقه الفطنة . 

فالفقه إذاء هو الفهم العميق النافذ الذى يتعرف غايات الأقوال والأفعال ء ومن ذلك 
قوله تعالی "فما لهؤلاء القوم لا يکادون يفقهون حديٹا" وقوله صلی الله عليه وسلم "من يرد 
الله به خيراء يفقهه فى الدين" » وقوله تعالى 'ولقد ذرأنا لجهنم كثيرا من الجن والإنس لهم 
قلوب لا يفقهون بها وهم أعين لا يبصرون بها » وهم آذان لايسمعون بها » أولئك كالانعام 
بل هم أضلء أوائك هم الغاقلون" . 

غير أن القرافی قال فى شرح تنقيح الفصول . وقال الشیخ ابو اسحاق الشیرازیى: 
الفقه فى اللغةء إدراك الأشياء الخفيةء فلذلك تقول : فهمت كلامكء ولا تقول : فهمت السماء 
والأرض. وعلى هذا النقل لا يكون لفظ الفقه مرادفا لهذه الألفاظ . والألفاظ التى يشير 
إليها القرافى هى : الفهم والعلم والشعر والطب (". 

وفى اصطلاح الفقهاء والأصوليين يراد به . العلم بالأحكام الشرعية العملية من 
( اين منظلور ٠‏ لسان العرب » القاهرة » دار المعارف » ص £0۰ 
(۲) محمد أبو زهرة : اصول الفقه » القاهرة » دارالفکر العریی ۰ ٠١۹١١۷‏ صا" 
(۲) شعبان محمد إسماعيل : التشريع الإسلامى » مصادره وأطواره » القاهرة » النهضة المصرية . 
6٥‏ :ص ۱۰ 

٥۹ 


أدلتها التفصيلية . ويراد بالأحكام الشرعية فى هذا التعريف خطابات الشارع المتضمنة 
لوجوب أمر ما أو حرمته أو ندبه أو كراهته أو إباحتهء أو المتضمنة لريط أمر بآخر يجعله 
ركنا له أو علة أو سببا أو شرطا مانعاء أو بيان آحوإال التصرفات من الصحة والفساد 
والبطلان والوقف والنقاذ واللزىم ء وتقييد الأحكام الشرعية بكونها (عملية) لتحديد موضوع 
علم الفقه وبيان أنه قأاصر على أعمال الإنسان الحسنةء فلا يشمل أحكام العقائد ولا 
الأخلاقء وتقييد العلم بهذه الأحكام بكونه مستمدا من الأدلة التفصيلية ء لبيان أن الفقه 
طريقه الاجتهاد والاستنياط والنظر والاستدلال » ويذلك لا يطلق على علم الله سبحانه 
وتعالی آنه فقهء لأنه كشف ولیس اجتهادء كما لا يسمى علم النبى صلى الله عليه وسلم 
فقها لأنه ليس بطريق الاجتهاد وإنما هى بطريق الوحى . كذلك لا يسمى علم أتباع المذاهب 
الفقهية فقها إذا كان لايستند بالنسبة إليهم إلى الاستنبط من الأدلة التفصيليةء بل إلى 
مجرد تقليد أئمة هذه المذاهب . 

والفقيه فى الاصطلاح الشرعى» من يكون الفقه ملكة له - بالاصطلاح الشائع بين 
الباحثين فى الدراسات الدينية - أو (مهارة) و (فنا) » و (علما) باصطلاح باحثى التربية. 
ويطلق على المتفقهين : العارفين بالأحكام الشرعيةء الثابتة للأقعال الإنسانيةء التى هى 
موضورع علم الفقه' . 

والشخص ل يصير فقيها إلا بمعرفة جملة من الأحكام الشرعية المتعلقة بأفعال 
المكلفينء ولابد أن يكون العلم بها ناشئا عن نظر واستدلال بأدلتها التفصيلية ء وذلك 
بمعرفة معانى التنصوص وعللها ٠‏ وضبط الفروع بأصولها. 

ثم شملت كلمة فقيهء العارف بالأحكام العملية الضرورية أو الناشئة عن استنباط 
من مجتهد اجتهادا مطلقا أو اجتهادا مذهبياء أو من طريق الأخذ والتفهم من أقوال 
الفقهاء . وعلى هذا فالعارف بالفقه عن طريق التقليد والتفهم لأقوال الفقهاء يعتبر الآن 


)١(‏ محمد الحسينى حنفى : المدخل لدراسة الفقه الإسلامى » القاهرة » دار النهضة المربية ۱۹۷۱ ؛ 
ص۱۱ 
(۲) محمد سلام مدكور : المدخل للفقه الإسلامى » القاهرة ؛ القاهرة » دار النهضة العربية ۰ ٠١٩۱‏ > 
ص۲۷ 


والأحناف من الفقهاء يشترطون ليكون الشخص فقيها قوق ما تقدم أن يعمل بهذه 
الأحكام الفقهية لأن العلم بها فى نظرهم ليس مقصوها لذاته وانما ليعمل به . 

وقد غلب فى الصدر الأول استعمال الفقه فى فهم أحكام الدين جميعهاء أى فهم كل 
ما شرع الله لعباده من الأحكام » سواء كانت متعلقة بالإيمان والعقائد وما يتصل بهاء ام 
كانت أحكام الفروض والحدود والأرامر والنواهى والتخيير والوضع» فكان اسم الفقه فى 
إذ ذاك لكلمات ”شريعةء وشرعةء وشرعء ودين" التى كان يفهم من كل منها النوعان 
LR‏ 


وكما كان اسم الفقه يطلق على قهم جميع هذه الأحكامء كان يطلق على الأحكام 
نفسهاء ومن ذلك قوله عليه الصلاة والسلام : "رب حامل فقه غير فقيه" ورب حامل فقه إلى 
هذاء ما نقل عن الإمام أبى حنيفة من أن الفقه هى معرفة النقس» مالها وما عليهاء وما هذه 
المعرفة إلا معرفة أحكام الله بنوعيهاء كما أنه سمى كفاية فى العقائد "الفقه الأكبر" . ثم 
تغير هذا الاستعمال» ودخل التخصيص على اسم الفقه . 

النشاة والتطور : 
التشريع الإلهى تم فى هذا العصر, والتشريع الإلهى - كما هى معلوم - أساس الفقه فى 
جميع أدواره وعصوره فى الماضى وألحاضر والمستقبل . 

والفقه فى هذا العصر هى فقه الوحى فقطء فكانت الأحكام الشرعية تنزل على النبى 
بلفظها ومعناها (أى القرآن). أو بمعتاها فقط (أى الستة) ويقوم النبى () بتبليغها إلى 
التاسء فمصدر الأحكام الشرعية هو الرحى ولا شیء غیرھ )( . 
)١(‏ المرجع السابق . س۲۸ 
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وطريقة التشريع فى هذا العصر قامت على أساس الواقع . فكلما وقعت حادثة 
تتطلب حكما لجا الصحابة إلى رسول الله يسالون البيان » فإذا لم يكن عنده حكمها تطلع 
إلى السماء فيأتيه الوحى تارة بآية أو آيات من القرآن فيه جواب ما سالواء وطورا ينزل 
عليه الوحى بغير قرآن مبينا له الجواب ويترك له التعبير عنه وهو ما عرف بالسنةء وإما 
يتأخر الوحى فلا ينزل بهذا ولا بذاك» فيجتهد على ضوء ما أتزل عليه من أحكام» وما آلهمه 
الله من سر التشريع » مرة وحده وأخرى مع مشاورة أصحابهء فإذا أصاب الاجتهاد وجه 
الحق آقره الله عليه » وإن كان غير ذلك نبهه إليه'. 


ولم يكن لأحد من صحابة الرسول فى حالة حياته أن يجتهد فى استنباط أى حكم 
شرعى إلا عند تعذر سؤاله أو لبعد الشقة بينه وبين الرسول» أو لاشتغاله عليه الصلاة 
والسلام بما هى هم أو تحوهء أو إذا أمره الرسول بذلك على سبيل التعليم والتدريب» وما 
کان يحدث شىء من ذلك لأى واحد من الأصحاب إلا عرضا . 


وعندما توفی الرسول صلی الله عليه وسلم » واجه صحابته من بعده حوادث لیس 
فى القرآن الكريم ولا فى السنة النبوية بيان خاص بهاء ولا حكم قاطع فيهاء فاجتهدوا فى 
تفهم حكم الله على ضوء النصوص وأستهداف المصلحة واختلف فهمهم فى هذا وذاك تبعا 
ما يراه كل واحد منهم مقتضى النص أو سبب المصلحة وقد ينتهى التشاور بينهم إلى رأى 
واحد يجمعون عليه(" . 


كذلك فإن الحروب التى وقعت وما نتج عنها من قضايا وعلاقات بين المسلمين وبين 
غيرهم فى أثناء الحرب وبعدهاء أدت إلى كثرة المسائل الفقهية . والفتوحات الإسلامية وما 
ترتب عليها من امتداد سلطان الإسلام على بلاد كثيرةء واتصال المسلمين بأهل تلك البلادء 
ولكل بلد أعرافه وعاداته وتقاليده ونظمهء كل ذلك أدى إلى ظهور مسائل وقضايا جديدة 
تستلزم معرفة حكم الشرع فيها . وقد قام فقهاء الصحابة بمهمة التعرف على أحكام هذه 
(1) محمد على السايس . نشاة الفقه الاجتهادى وأطواره ٠‏ القاهرة » مجمع البحوث الإسلامية » سلسلة 
اليحوث الإسلامية %( ینایر ۱۹۷۰ ؛ ص٤۲‏ 
(۲) محمد الحسیتی حتفی ؛ ص۲٠‏ 
(۳) زكريا البرى . الفقه الإسلامى » أطلواره فى الماضى والحاضر والمستقبل» مكة المكرمة . المركز العالمى 


للتعليم الإسلامی » ۱۹۸۲ » ص٣٠‏ 
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المسائل والوقائع الجديدةء فاجتهدوا واستعملوا آراءهم على ضوء قواعد الشريعة ومبادتها 
العامة ومعرفتهم بمقاصدها() 

وقد تفرق الصحابة على المدن تبعا لاتساع الفتح وكان فيهم الحكم والقضاء» وكان 
من آثار هذا الانتشار رواية الحديث والتحريف فيهاء ووجود فتاوى مختلفة وأحكام متباينة 
فى الواقعة الواحدة لاختلافهم فى تفهم آيات الأحكام ولعدم تدوين السنةء وتعذر عقد 
جمعيتهم التشريعية لبعد الشقة بين تلك المدن المختلفة » فضلا عن أن طرقهم فى البحث 
كانت متعددة» فمنهم من كان يقف عند الدلالة اللفظية للنص الوارد فى أصل التشريم. 
ومنهم من كان ينظر إلى العلة التى بنى الحكم عليها فيحكمها ويقيس النظير على النظير. 
ومنهم من كان يحكم المصلحة التى جاءت لها الشريعةء وكثيرا ما كانوا يرجعون إلى ما 
تدل عليه العادة وترشد إليه ظروف الحياة . وقد كان هذا الإختلاف فى المنهج البحثى مما 
أدى إلى تعدد المذاهب واختلاف الآرا١)‏ 


ولم یکن کل أصحاب رسول الله - صلی الله عليه وسلم - یتصدون الفتیاء بل کان 
الذين يتصدون لها منهم» حفظة القرآن الكريم الذين كان يطلق عليهم (القراء) ء وقد 
ذكرهم محمد بن أبى بكر المعروف بان قيم الجوزية فى كتابه - اعلام الموة عين - وعد 
منهم نیفا وثلاثین ومائة( . 

ولم يكن هؤلاء القراء من أصحاب الفتيا كلهم على درجة واحدة فى الفتياء ففيهم 
امقل وا مكثرء وكان المكثرون منهم سبعة : عمر بن الخطاب وعلى بن أبى طالب وم 
المؤمنين عائشةء وعبد الله بن مسعود» وزيد بن ثابت» وعبد الله بن عباس» وعبد الله بن 
عمر؛ وعن هؤلاء انتشر الفقه والعلم فيمن بعدهم. 

وكثير مما نقل من فتاوى الصحابة واجتهاداتهم يدل على ادراك بعض الصحابة 
لبعض القواعد الأصوليةء ولكن ل بأسمائها الاصطلاحية التى وضعها لها علماء الأصرل 


)١(‏ عبد الکریم زیدان ۰ ص۱۱۸ 
(۲) محمد سلام مدکور ۰ ص ۸۰ 
(۴) طه جابر فياض علم أصول الفقه نشاته وتاريخه وتدوينه . مجلة المسلم المعاصر . العدد )١٤(‏ 
ريل / یونیة ۱۹۷۸ ص۲۸ 
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فيما بعد بل بمسمياتها ومغاهيمهاء وإنهم كانوا يدركون ذلك بناء على إدراكهم لمقاصد 
الشارع بحكم معاصرتهم لصاحب الرسالة - عليه الصلاة والسلام - وصحبتهم له ويحكم 
إحاطتهم بالعربية سليقة بحيث لا يحتاجون إلى ما احتاجه من بعدهم » وهكذا كانوا ينقلون 
الطم والإيمان لمن بعدهم من مشكاة النبوة غضا طرياً لا يشوبه إشكال ء ولا يعكر صقوه 
اختلاف » ولا تدتسه معارضة' . 


وكان لكل من هؤلاء الصحابة تلاميذ من التابعين التفوا حولهم » وأخذوا عنهم وذهبوا 
مذهبهم الذى ترسموه » فأخذت تتكون فى هذا الوقت تبعاً لشخصيات الصحابة ومذاهبهم 
- مدارس فى البلاد المختلفة » على رأس كل مدرسة إمام من التابعين . وكانت أهم هذه 
المدارس مدرسة الحجاز » ومدرسة العراق أومدرسة الحديث ومدرسة الرأى » فهاتان 
المدرستان جمعتا كل مسائل الفقه التى ظهرت فى هذا الوقت » وكان لكل مدرسة طابع 
خاس فى الاستنياط بخقف عن الأخرى . 


وبنهاية الدولة الأموية ويداية الدولة العباسية » أى فى حوالى سنة ٠١۲‏ ه » يبدا 
العصر الذهبى للفقه بدخول عصر ال مذاهب الجماعية » ويمكن أن تعتبر بدايته بداية القرن 
الثانى الهجرى وينتهى على أية حال فى منتصف القرن الرابع الهجرى » أى بعد وفاة ابن 
جرير الطبرى آخر المجتهدين اجتهادا مطلقاً فى سنة ٠٠١‏ ه بقليل" . 


فى هذه المرحلة نشط الفقه تشاطاً عظيماً واتسعت دائرته » واتجه الفقهاء إلى مالم 
يتسع له زمن أسلافهم » ولم تتهيا لهم آسبابه » فافرغوا کثیراً من جهودهم فی ترتیب 
أشتاته » وتنافسوا فى إبراز مكوناته » وتضافرت الجهود على ضبطه وتدعيم قواعده 
واستيعابه » فأصبح الفقه الإسلامى ثروة طائلة » خلفها ذلك العصر للأجيال المتعاقبة“) . 
حتى أصبح هذا الدور جديراً أن يسمى دور النشاط والقوة والنضوح الفكرى »والحياة 
العلمية الواسعة والبحث الجدى العميق المنتج وا مناقشة الفقهية الجادة البريئة والاجتهاد 
(۱) المرڃم السابق ۰ ص ۲۹ 
)( شعیان محمد إسماعیل ۰ ص ۲۷۸ 
(۳) محمد الحسینی حتفی ۰ ص ۸٩‏ 
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المطلق» والحرية الجريئة فى النظر والاستنباط » فيه دونت علوم القرآن والسنة » والكلام » 
واللغة والفقه » وظهر نوابغ القراء وأهل اللغة والتأويل والمحدثين والمتكلمين والفقهاء. 

وكان من ثمرات ذلك أن تضخم الفقه وأصبع شاملا لما تجدد مع الحضارة الجديدة 
من الوقائع » بل لم يقف نشاط الفقه الاجتهادى عند ذلك » وأصبح الفقهاء يفرضون مالم 
یقع ویستخدمون وسائل اجتهادهم فی تعریف الأحكام لتلك الفرضيات » حتى غدت عادات 
الناس على اختلاف أحوالهم وتعدد أممهم محكومة بالفقه متصلة به » ولم تعد الفوارق 
الإقليمية تباعد بينهم مع وجود الروابط التشريعية الوثيقة ء التى جعلتهم أمة واحدة فى 
تقاليدهاومظاهرها الشرعية ) , 


وقد كان نتيجة هذا أن تكونت مدارس فقهية فى مختلف المدن الإسلامية ووجدت عدة 
مذاهب منها مذهب الشيعة » وا مذاهب السنية الأريعة الحنفى والمالكى والشافعى والحنبلى . 
وهناك غيرها مما قد يعد أجنحة وفروعاً وما قد يعد مستقلاً ء لكننا اكتفينا بالإشارة إلى 
أشهرها بين الجمهور . 

تكونت المذاهب الفقهية من إمام مجتهد »وأتباع ينهجون تهجه »ولم يكن هذا فى 
بادیء الأمر يستوجب خصومة أو يستلزم تعصباً » بل کان كل إمام ينصح تابعيه بأن ريه 
وفقهه غير ملزم» مما کان له أثره في صفوف التلاميذ الأول الذين ساعدوا باجتهادهم فى 
تكوين المذاهب وعملوا على تكميلها » وتعليل الأحكام المنقولة عنهم واستخلاص القواعد . 

بيد أن التحلل الذى بدا يعرف طلريقه إلى ( الدولة ) ء كان لابد أن ينعكس كذلك على 
الفقه» فمات فى نفوس الفقهاء تدريجياً الاستقلال الفكرى وركنوا إلى التقليد » ويعدوا عن 
الاجتهاد شيئاًء فشيئاء بل لقد بدأنا نرى فقهاء يسيرون فى ركاب السلطة السياسية رهبة 
من عقابها ورغبة فى سلطانها وذهبها؛ مما ساعد على شيوع القهر وتثبيت أركانه. 

منھج الفقهاء : 

والفقاء طريقة فى التفكير وأسلوب فى النظر والبحث ميزهم عن غيرهم من فئات 
)١(‏ المرجع السابق ص .٠١‏ 


"( المرجع السابق ٠‏ ص ۹۱ 
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وشرائح المفكرين الإسلاميين . وقد اعتبرهم بعض الباحثين البداية الحقيقية التفكير 
الفلسفى فى الإسلام(') حيث استخدموا النظر العقلى فى المسائل الشرعية العلمية وإن 
اختلفت طريقتهم عن طريقة الفلاسفة » ذلك أنهم قى استخدامهم النظر العقلى فى المسائل 
الشرعية إنما كان لتأييد الدين » اتساقاً مع ما كان يراه المسلمون فى الصدر الأول من أنه 
لاسبيل لتقرير العقائد إلا الوحى » فالعقل لا يقرر البداية. وإنما فعله إنما يجىء بعد ذلك » 
بعد الإيمان والإقرار بما جاء به الوحى ليستنبط ويقيس ويجتهد . 

والمنهج الأساسى الذى التزم به الفقهاء فى دراسة المسائل التى تعرضوا لها هو 
(القياس). وإذا كان هذا الاسم يتفق مع ما استخدمه أرسطو إلا أن قياس الفقهاء مختلف 
عنه » فبينما القياس الأرسطى هو حركة فكرية ينتقل فيها العقل من حكم كلى إلى أحكام 
جزئية أو من حكم عام إلى حكم خاص بواسطة الحد الثالث . ينتقل قياس الفقهاء من حالة 
جزئية إلى حالة جزئية أخرى لوجود جامع بينهما بواسطة تحقيق علمى دقيق . 

وقام القياس الفقهى على فكرتين أو قانونين : أولا فكرة العلية أو قانون العلية - أن 
لكل معلول علة ء ى « أن الحكم ثبت فى الأصل لعلة كذا » ثانيا : قانون الاطراد فى وقوع 
الحوادث وتفسيره أن العلة الواحدة إذا وجدت تحت ظروف مشابهة أنتجت معلولاً متشابها 
أي « القطع بان العلة ( علة الأصل ) موجودة فى القرع » فإذا ما وجدت أنتجت نفس 
المعفيل » فهناك إذن نظام فى الأشياء واطراد فى وقوع الحوادك" . 

وقد فهم الفقهاء العلة لا على طريقة أرسطى على أنها علاقة ضرورية عقلية » بل على 
أتها تعاقب حادثتين إحداهما بعد الأخرى » فاصطلح على تسمية إحداهما علة والأخرى 
معلولاً » بدون وجود أية رابطة ضرورية بين الحادثتين . 
)١(‏ مصطفى عبد الرازق : تمهيد لتاريخ الفلسفة الإسلامية » القاهرة ‏ لجنة التاليف والترجمة والنشر » 
1 :ص ۱۳۸ 
(۲ ) على سامى النشار ‏ متاه البحث عند مفكرى الإسلامى » القاهرة » دار المعرف ۰ ۱۹٩۰‏ »ج١‏ ء 
:٤ا‏ 
(۳) امرجع السابق ٠‏ ص ٠٤‏ 
)٤(‏ امرجم السايق »ص ٠١‏ 
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والفقهاء طرق لإثبات العلة نهجوا فيها نهجاً عقلياً دقيقاً » من أهمها ( السبر 
والتقسيم) » وهو عملية عقلية يعتمد عليها عندما يرد تص شرعى بحكم من الأحكام » ولم 
يوجد فى النص ما يدل على العلية » كما لم يوجد إجماع يدل عليها » فيذهب المجتهد إلى 
حصر الأوصاف الموجودة فى محل الحكم وهى عملية التقسيم » ثم يختبر هذه الأرصاف . 
بميزان العلل وهى الأمور المشروطة فى صحتها فيحذف مالا تتوافر فيه هذه الشروط حتى 
يصل إلى وصف تتوافر فيه تلك الشروط(' . 

وما كان للفقهاء أن يستخدموا القياس إلا استناداً إلى قاعدة فكرية عامة ألاوهى 
(الاجتهاد). والاجتهاد بالرأى هى : « بذل الجهد للتوصل إلى الحكم فى واقعة لا نص فيها 
بالتفكير واستخدام الوسائل التى هدى الشرع إليها للاستنابط فيما لا نص فيه . وهذا 
الاجتهاد نوع من أنواع الاجتهاد العام « لأن الاجتهاد العام يشمل بذل الجهد للتوصل إلى 
الحكم المراد من النص الظنى الدلالة » ويشمل بذل الجهد للتوصل إلى الحكم فيما لا نص 
فيه بالقياس أو الاستحسان أو الاستصلاح » أو غير هذا من الوسائل التى أرشد الشرع 
إليها للاستنباط فيما لا نص فيه ". وهى رأى الشيخ عبد الوهاب خلاف الذى راه أقرب 


إلى الوضوح والشمول . 
ويسوق علماء الفقه عدداً من الأدلة التى تبين أن ( الاجتهاد ) ضرورى ومطلوب 
شرعیاً » نذکر منها : 


-قوله تعالى « فاعتبروا ياأولى الأإبصار ». وجه الدلالة أن الله عز وجل أمر 
بالاعتبار» وجاء الأمر به عاماً لأولى الأبصار لكونهم آولى بصائر . وقد ذهب البعض إلى أن 
ا مراد بالاعتبار هنا هى الاتعاظ بدليل السياق » والرد على ذلك أن الاعتبار رد الشىء إلى 
نظيره وإلحاقه به فيحكم عليه بحكمه » ولذا يسمى الأصل المردود إليه عبرة » وهذا المعنى 
)١(‏ أحمد إبراهيم عباس الذروى : إثبات العلة الشرعية بالأدلة العقلية ء جدة » دار الشروق ۲ ۱۹۸۲ . 


ص۹٥‏ 
(۲) نادية شريف العمرى . الاجتهاد فى الإسلام ‏ بيروت » مؤسسة الرسالة  ۱۹۸٥‏ ص ۴۲. 
(۴) المرجع السابق » نفس الصفحة . 


۲/ الحشر‎ )٤( 
1۷ 


شامل للاتعاظ والقياس وهو طريق من طرق الاجتهاد فتكون الآية دالة على الأمر بالاتعاظ 
بطريق العبارة وعلى الأمر بالقياس بطريق الإشارة ) 


-وردت فى القرآن آيات كثيرة تطالب بإعمال الفكر والعقل عموماً » مثل قوله تعالى 
«إن فى ذلك لآيات لقوم يتفكرون »و« يعقلون » و « لأولى الألباب »» كما وردت آية تنص 
صراحة على إقرار مبداً الاجتهاد بطريق القياس ) وهى قوله سبحانه « إنا أنزلنا إليك 
الكتاب بالحق لتحكم بين الناس بما أراك الله » . 


-وفى السنة النبوية تصريح بتجويز الاجتهاد » متها ما استدل به الإمام الشاقعى 
فاجتهد فغأصاب فله أجران » وإذا حكم فاجتهد ثم أخطاً فله أجر »(" . 

والإمامية يسلكون فى تعرق الأحكام عن طريق العقل متهاجين : 

أحدهما _ منهاج العقل المجرد بعد الشرع » بأن يعرف ماهو حسن وماهى قبيح > 
قما هو حسن يحكم الشرع بطليه » لأن أوامر الشرع صريحة فى أن الحسن يطلب والقبيح 
يترك. 


والثانى - التخريج على ما جاء فى الكتاب والسنة والإجماع » ويدخل فى ذلك بعض 
الاقيسة التى تثبت علتها » واستقامت طريقتها () . 


والإمامية بالنسبة للأمر الأول » يحكمون بأن العقل يحكم بحسن الأشياء وقبحها » 
وأن للأشياء حسناً ذاتياً » وقبحاً ذاتياً » وقد صرح صاحب القوانين المحكمة بان العقلاء 
يتفقون على أن للأشياء حسناً ذاتياً وقبحاً ذاثياً » وأن العقل يقتضى الأمر بالحسن . 
والنهى عن القببح . 

)١(‏ حسن مرعى : الاجتهاد فى الشريعة الإسلامية » فى : جامعة الإمام محمد بن سعود الاجتهاد فى 
الشريعة الإسلامية » الریاض ۰ ۱۹۸۲ ۰ ص ۲۸ 
(۲) وهبة الزحيلى » فى المرجع السابق ۰ س ٠١١۹‏ 
(۳) حديث متواتر المعنى » أخرجه أحمد والشيخان وأصحاب السنن » إلا الترمذى 
)٤(‏ محمد أبو زهرة ٠‏ الإمام الصادق ء حياته ‏ وعمره- آراؤه وفقهه ٠‏ القاهرة » دار الفكر العربى ٠د‏ ت. 
ص ٤4٤‏ . 
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أولها - أشياء حسنة فى ذاتها لا يمكن أن يأمر الشارع بتركها » وهذه لها حسن 
ذاتی. 

ثانيها ‏ أشياء قبيحة لذاتها » ولا يمكن أن يطلب الشارع فعلها » وهذه لا يقدم عاقل 
على فعلها إلا وهو موضع ذم الناس أجمعين . 

ثالثها - أشياء القبع والحسن فيها نسبى » كالقتال فقد يكون حسنا إذا كان لدفع 
الأعداء وقبيحاً إذا كان فى داخل الأمة الإسلامية » وكتناول بعض المواد المباحة » قد يكون 
قبيحا إذا ترتب عليه ضررء وقد يكون حسنا إذا كان لابد من تتاوله . 

وللاجتهاد الفقهى مصادره العديدة » وأصوله المخثلفة » غير أن تلك المصادر وهذه 
أصلية متفق عليها من الجميع » وهى ( كتاب الله وسنة رسوله ) » ومنها مصادر تبعية متفق 
عليها بين جمهور الفقهاء لايشذ عنهم إلا نفر يسيرء وهى الإجماع والقياس » ومنها ماهو 
ا مذاهب كالاستحسان والعرف » المصلحة والاستصحاب والذرائم() . 


على أن جميم المصادر التى تستقى منها الأحكام ترجع إلى أصل واحد هى ماجاء 
الشارع ليهتدى بها عند تشريع الأحكام حيث لا يوجد نص فيها, 


ولان القرآن هو المصدر الأول والمنبع الأساسى حرص على أن يخاطب الناس جميعاً 
فى أجيال مختلفة » وأقوام تباينت مشاربهم » مما أوجب أن يكون فيه من الأدلة وا مناهج ما 


(۲) محمد الدسوقى : الاجتهاد فى الفقه الإسلامى » القاهرة ٠‏ مجلس الاعلى الشئون الإسلامية ؛ سلسلة 
درسات فی الإسلام ( ۱٤١‏ ) يولية ۱۹۷۲ ؛ ص ۲۷ 
1۹ 


يتفم التاس جميعاً على اختلاف أصسنافهم وتباين أفهامهم » وتفاوت مداركهم . ووجب أن 
يكون آسلوبه الفكرى والبيانى » بحيث لا يعلى على مدارك طائفة بعد بيان النبى صلى الله 
عليه وسلم وآصسحابه الذين تلقوا من النبى علم القرآن وبيانه ء ويجد العلماء فيه غذاء نقسياً 
واعتقادياً وخلقياً ومسلاحاً إنساتياً » بل يصل الجميع إليه : يجد فيه المثقف بغيته ء 
والفيلسوف طلبته » والعامة من الشعوب دوا ء نفوسهم»ء والحق المبين الهادى لهم الذى يأخذ 
بأيديهم إلى العزةوالرغعة(' . 

آما السنة الثبوية كمصدر ثان » فلأن الله قد كلف رسوله محمداصلى الله عليه وسلم 
باتبا ع مايوحى إليه متلوا أو غير متلى ء وبتبليغ جميع ما أنزل عليه ونهاه عن التقصير فى 
شیء مته » أو تفییره وتبديله » وقد عصمه من الاس » الذين يريدون منه تغييراً أو كتماناً 
لشىء هما أثزل عليه . ومما هو مؤكد أنه صلى الله عليه وسلم قد امتثل هذا الأمر وأدى 
الرسالة حق الأداء » وقام بها على الوجه الأكمل ؛ وهدى الناس إلى الصراط المستقيم . 
وعلى أن الله قد أكمل الدين للأمة بواسطة تبليغه صلى الله عليه وسلم جميع ما أنزل عليهء 
وعلى آنه عليه الصلاة والسلام على خلق عظيم » والخلق هو مصدر جميع الأقوال وا لأفعال 
الاختياريةء فإذا كان متناهياً فى العظم والحسن عند الله » كان ما يصدر عنه كذلك )١‏ . 

وأما المصادر الأخرى التى يتفاوت الفقهاء والباحثون فى الاعتماد عليها وترتيبها وفقاً 
لأهميتها » فمتها ( الإجماع ) الذى يعرف بأنه اتفاق المجتهدين من الأمة الإسلامية فى 
عصر من العصور بعد انقضاء فترة الرسالة - على حكم شرعى » ويرى بعض العلماء أن 
الإجماع لا يتحقق إلا باتفاق جميم المجتهدين لا يشذ أحد منهم › ويرى آخرون أثه يتحقق 
باتفا ق أكثرالمجتهدين(" . 

ومنها ( القياس ) » وقد سبق أن أشرنا إليه . 

ومنها ( العرف ) وقد أخذ به الحنفية والمالكية فى غير موضم النص . والعرف ما 
اعتاده الناس من معاملات واستقامت عليه أمورهم () » فقد أخذ من قوله صلى الله عليه 
وسلم « ما ره المسلمون حستا فهو عند الله أمر حسن » . 
)١(‏ محمد أبو زهرة : المعجزة الكبرى : القرآن . القاهرة » دار القکر العریی » ۱۹۷۰ ١‏ ص ٠۷١‏ 
(۴) عبد الغنى عبد الخالق : حجية السنة » بیروت » دار القرآن الکریم ۰ ۱۹۸٩‏ , ص ٠٠٠‏ 
)١(‏ محمد الدسوقى : الاجتهاد فى الفقه الإسلامى » ص ٤١‏ 


¥. 


ومنها « المصالح المرسلة » وذلك حيث ثبت بالاستقراءويالنصوص أن الشريعة 
الإسلامية قد اشتملت أحكامها على مصالح الناس') فقد قال تعالى « وما أرساناك إلا 
رحمة للعالمين » وقال « يا أيها الناس قد جاءكم موعظة من ربكم وشفاء لا فى الصدور 
وهدى ورحمة للمؤمنين » . 

القيمة التربوية للجهد الفقهى : 

عندما بدأت حركة التعليم عقب البعث » كان من الطبيعى أن تكون لحمة هذا التعليم 
وسداه » القرآن الكريم » فهو الحامل للرسالة التى بعث الدعوة إليها الرسول صلى الله عليه 
وسلم »وان طبيعياً بعد ذلك أن تنشأ علوم وتظهر دراسات وفروع تدور حول هذا الكتاب 
السماوى فهماً وشرحاً واستتباطاً وبياناً لما جاء فيه من عقائد وأحكام ومعاملات . ولا كان 
«الفقه» يدور حول استتباط الأحكام من القرآن والسنة » لجا الناس إلى الفقهاء يلتمسون 
منهم العلم والرأى بأحكام الدين فى مختلف المجالات . 


من أجل هذا كان علماء الفقه أبرز فئات الفكر الإسلامى إسهاما فى التعليم» وأقرب 
الجامعات إلى قلوب الناس ء حيث إن ما يتحدثون فيه هى أحكام الشريعة ومبادتها . 


هذا وقد حمل الفقه الإسلامى عدداً من المبادىء يشكل « دعماً »و« ترسيخا » لتربية 
إسلامية سوية بالنسبة للدين وبالنسبة للدنيا » أجملها « مدكور » فى النقاط التالية : 


ميدأ التخاطب مع العقل » فالتشريع الإسلامى جعل العقول مناط التكليف 
وخصوصا فيما يتعلق بأمور الدتيا وبمعرفة الخالق كما بينا ذلك بالتفصيل . ولا كان العلم 
دعامة تزيد العقل نورا ء دعا إليه وحث الناس على التزود منه . 

مبداً إحاطة العقيدة بالأخلاق الفاضلة المهذبة للنفس « وعباد الرحمن الذين 
يمشون على الأرض هونا » وإذا خاطبهم الجاهلون قالوا سلاما ٠»‏ . 
)١(‏ امرجم السابق »ص ۲۷۷ 
)١(‏ محمد سلام مدكور : المدخل الفقه الإسلامى » ص ۲١‏ 


٦۳ / الفرقان‎ )۳( 
۷١ 


مبداً جعل التكاليف الشرعية لإصلاح الروح وتطهيرها » وليس لإرهاق البدن 
وتسخيره« ما يريد الله ليجعل عليكم من حرج »ولكن يريد ليطهركم »(') . 

مبدا التآخى بين الدين والدنيا فى التشريع » فقد جاءت أحكامه بأمور الدين 
والدنيا فى التشريع » ودعا إليهما « وابتغ فيما آتاك الله الدار الآخرة ولا تنس نصيبك من 
الدنيا »7). 


مبدا المساواة والعدالة » فقد ساوى بين الناس جميعاً دون تفريق بين الأجناس 
والأفراد والأاشخاص « إنا خلقناكم من ذكر وأنثى وجعلناكم شعويا وقبائل لتعارفوا ٠‏ إن 
أكرمكم عند الله أتقاكم ١‏ . 


- ميدأ الأمر بالمعروف والنهى عن المنكر » وهو مبدا كلى شامل يصلح بمفرده لأن 
يكون دستوراً للإصلاح الاجتماعى . 


- هبدا التسامح « لا ينهاكم الله عن الذين لم يقاتلوكم فى الدين ولم يخرجوكم من 
دياركم أن تبروهم وتقسطوا إليهم » إن الله يحب المقسطين » () 


-مبدة الحرية » وقد نادى الإسلام بالمحافظة على حرية الأفراد دون مساس 
بالمصاحة العامة سواء فيم _ ' ,هالعقائد « لا إكراه فى الدين »آم كان فى مطلق الرآى (. 


مبداً التكافل الاجتماعىء فجعل الزكاة حقاً للفقير فى مال الغنى وليست تفضلاً 
وجعلها فى بيت مال المسلمين دون نظر لديانة الفقير . 


وكان لعدد من الفقهاء كتابات تربوية مباشرة متخصصة تشكل جوهر التراث التربوى 
)١(‏ المائدة/ ٩‏ 
(۲) القصص / ۷۷ 
(۳) الحجرات / ٠١‏ 
)٤(‏ الممتحنة . 
(ه) مدكور : المدخل للققه الإسلامی » ص ۲۲ 
YT‏ 


الإسلامىء وسوف نسوق أمثلة منها مقتصرين فقط على هذه الكتابات مع التسليم بطبيعة 
الحال أن كتابات أخرى كثيرة لعدد آخر من الفقهاء وعلى رأسهم أئمة الفقه أنفسهم. 
تضمنت عدداً لا بأس به من الأفكار والقضايا الخاصة بتريية الشخصية المسلمةء لكنها 
جاءت فى سياقات أخرى نتصل بالتشريع بصفة عامة . ولا يعنى إشارتنا للفئة الأولى دون 
الفئة الثانية أننا لن نستعين إلا بها عندما نعرض عدداً من الإسامهات الفقهية فى قضايا 
التربيةوالتعليم. 

من أولى الكتابات » كتاب ( آداب المعلمين ) محمد بن سحنون المتوفى سنة ۲٠٠‏ 
ه / ۸1۹ م » وهو فقيه مالكى نشا ومارس نشاطه الفقهى فى مدينة القيروان بالمغرب 
العريى ) . وكان أبوه عبد السلام بن سحنون فقيها رحل إلى الحجاز لطلب العلم وأقام فيه 
خمس سنوات » وعد أحد المبشرين بالمذهب المالكى » وتبلغ صفحات الكتاب المطيوع ۷٤‏ 
صفحةء منها ۲۸ صفحة مقدمة الأستاذ حسن حسنى عبد الوهاب فى شئون التعليم) » 
وتعرض الكتاب للموضوعات التالية : 


- ما جاء فى تعليم القرآن العزيز - ما جاء فى العدل بين الصبيان - ما يكره محوه 
من ذکر الله ما جاء فی الأدب وما یجوز فی ذلك ومالا یجوز- ما جاء فی الختم ومالا یچوز 
-ما جاء فى الختم وما يجب فى ذلك للمعلم - ما جاء فى القضاء بهدية العيد - ما يجب 
للمعلم من لزوم الصبيان- ما جاء فى إجازة امعطم ومتى تجب - ما جاء فى إجازة الملصحف 
وکتب الفقه . 


-. أما العمل الثانى فهو لأبى الحسن على بن محمد خلف المعروف بالقابسى » الفقيه 
القيروانى » المولود سنة ٠۲١‏ ه »واسم الكتاب هى«الرسالة المفصلة لأحوال المتعلمين 
وأحكام المعلمين » تأثر فيه بكتاب ابن سحنون » ومن المسائل التى عرضها فيه : فضل من 
تعلم القرآن وعلمه وآداب حامله - حكم الوالد الذى لا يعلم ابنه - تعليم الأنثى - أجر التعليم 
- ذكر ماورد بيانه فى سياسة معلم الصبيان--إيذاء الصبيان بعضهم بعضا _ بطالة 
الصبيان- مكان التعليم .. إلخ. وهذه الرسالة تشرها الدكتور أحمد فؤاد الأهوانى وأآقام 


(۱) الامیر شمس الدین : الفکر التریوی عند ابن سحتون والقابسی » بیروت › دار اقرا ۱۹۸۰ ۰ ص ۴١‏ 
(۲) أحمد فؤاد الأهوانى : التربية فى الإسلام » أو التعليم فى رأى القابسى ٠‏ القاهرة ٠‏ دار إحياء الكتب 
العريية ۰ ١ ٠۹٥٩١‏ ص ٤١‏ . 


عليها دراسته لنيل درجة الدكتوره على يد المشيخ مصطفى عبد الرازق فى كلية الآداب 4 
جامعة القاهرةء حيث طيعها لأرل مرة سنة ٠٠٤١‏ وألحق بها رسالة ابن سحنون التى أشرنا 
إليها . 


-وهناك كتاب ( جامع بيان العلم وفضله ) المنشور بالمدينة ا منورة سنة ۱۹۱۸ لأبى 
عمر يوسف ابن عبد الله بن محمد عيد البر القرطبى المولود فى قرطبة سنة ۳۹۸ ه/ ۹۷۸م 
بالأندلس وكان فقيها مالكياء وبالإضافة إلى ذلك معلما له كثير من الطلاب الذين يتلقون عنه 
علوم الحديث والفقه والأدب » وكان اهتمامه بالحديث وتركيزه عليه آكش من أى فرع آخر من 
فروعالمعرفة ) , 


وهذا الكتاب يدور حول قضايا تريوية يتصل بعضها بأمور مثل ء مفهوم العلم وإعداد 
العلماء وا لمتخصصين ء وما يتبغى أن يتسم به المعلمون » وكانت أسانيده فيما يقدم من آراء 
تتصل بهذه القضايا غالبا » أحاديث الرسول وأحياناً بعض آيات القرآن الكريم ويعض 
الأقوال الماثورة () . 


وکٹیراً ما یجد القاریء أن ابن عبد البر کان يستغنی بما يورده من النصوص 
المختلفة عن أن يقدم رأيه بأسلوبه » وهى يقدم كثيراً من هذه الأحاديث فى رواياتها المختلفة 
بدون ترجيح أو تحليل لبعضها . وهذا ظاهر عندما ثقراً موضوعاً مثل ( العقاب أو التأديب ) 
أو ( فضل العلم على العبادة ) . وفى الجزء الثانى من كتابه بصفة خاصة تظهر شخصيته 
وأراقه ظهوراً متميزاً . وهو فى هذا الجزء يقدم تصنيفين للعلوم من وجهتى نظر دينية , 
وفلسفية . كما يضع منهجاً لإعداد المتخصصين فى الفقه والحديث . 

- أما العمل الرايع » فهى ( أدب الإملاء والاستملاء ) لعبد الكريم ابن محمد بن 
منصور التمیمی السمعانی المروزی المولود سنة ٠۰٦۱‏ ه / ٠١١١‏ م » وتسبته إلى سمعان » 
وسمعان بطن من تمیم » والمروزی لان ولادته ووفاته (۰1۲ هھ /۱۱۹۷ م ) کانت فی مرو () 
وهو فقیه شافعی , 
(۱) عبد البدیع عبد العزیز الخولی : الفکر التربوی فی الأندلس » القاهرة ؛ دار الفکر العریی ۰ ۱۹۸۰ › 
ص ٦۱‏ 
(۲ ) المرجم السابق ؛ ص ٠۲‏ 
(۲) شفیق محمد زیعور . المذهب التریوی عند السمعانی › بیروت ؛ دار إقرا ۰ ص ۱۹۸۲٤‏ ؛ ص ^ 

YE 


والکتاب نشره مکس ویس ویلر 11۴۲ء ع۷ ×4 » لیدن ؛ بریل ۱۹٥۲‏ ء واعید 
نشره فی بیروت ۱۹۸٤‏ . وهو مجموعة من الآداب ( أى تحديد ) الشروط وا لداب وطرائق 
العمل والأدوار المىجهة لكل من المعلم والمتعلمء وهى وإن كانت منصبة على طالب الحديث 
النبوى » وعلى مدرس الحديث ( المحدث ) » إلا أنها قواعد قابلة للتعميم ١‏ . 

-وهتاك كتاب ( تعليم المتعلم طريق التعلم ) لبرهان الإسلام الزرنوجى المتوفى سنة 
۱ هھ / ٠٠۹١‏ م ء وقد طبع الكتاب عدة طبعات فى ألانيا وتونس ومصر وتركيا » ومن 
المىوضوعات التى عالجها : 

ماهية العلم والفقه وفضله- النية حال التعلم - اختيار العلم والأستاذ والشريك 
والثبات عليه تعظيم العلم وأهله ‏ الجد والمواظبة والهمة - وقت التحصيل- الورع فى حالة 
التعلم - فيما يورث الحفظ وما يورث النسيان )١..‏ . 

والكتاب السادس هو كتاب ( تذكرة السامع والمتكلم فى أداب العالم والمتعلم ) لبدر 
الدين بن جماعة الحموى الشافعى المولود سنة 1٠١‏ هء بحماهء ولى القضاء بمصر زمناً 
وزاول بها التدریس زمناً آخر ‏ فضلاً عن تدريسه بدمشق(" . 

والكتاب حققه السيد محمد هاشم الندوى » وطبعته دائرة المعارف الهندية سنة ٠٠٠١‏ 
وهو يقع فى خمسة أبواب. الباب الأول فى فضل العلم وأهله ىشرف العالم ونسله . والباب 
الٹانی فی آداب العالم فى نفسه ومع طلبته ودرسه . الباب الثالث فى آداب المتعلم فى نفسه 
ومع شيخه ورفقته ودرسه . والباب الرابع فى مصاحبة الكتب وما يتعلق بها من الآداب. 
والباب الخامس فى آداب سكنى المدارس للمنتهى و)لطالب() . 

وهناك غير هذه الكتب » كتابات أخرى نذكر منها ( تحرير المقال ) لابن حجر الهيثمى 
المولود بمصر سنة ٠۰۹‏ ه / ٠٠١١‏ م ء فقيه شافعى » وكتاب ( المعيد فى أدب المفيد 
والمستفید ) للعلموی المتوفی سثة ٩۸۱‏ ه / ٠١۷١‏ م من دمشق » وهو تلخيص لكتاب ( الدر 
النضيد ) للبدر الغزى . 
)١(‏ المرجع السابق ص .٠١ ١١۱۹‏ 
(۴) سيد أحمد عثمان : التعلم عند برهان الإسلام الزرتوجى . القاهرة, الانجلو المصرية » 1۹۷۷ ص ۲٣۲‏ 
(۲۴) حسن عبد العال . فن التعليم عند بدر الدين بن جماعة ‏ القاهرة ٠‏ على الالة الكاتبة » غير منشور › 
۲۳ ص ۹۷ 


١١١-١١١ المرجع السابق . ص‎ )٤( 
Yo 


موقو الإتجاه الفقهى من بحر قايا التربية 

من المنزلقات الخطيرة التى يجر إليها كثير من الباحثين فى مثل هذا المجال الذى 
التنبيه إلى أن هذه القضايا إنما تمثل اهتمامات العصر الذى يعيشه الكاتب وبالتالى » فقد 
لا تمثل فى الوقت نفسه فى كليتها أو بعضها اهتمامات المفكر أو المفكرين الذين يدرسهم 
من أبناء عصور ماضية . 

وأذلك فقد حرصنا بعد استقراء أهم الكتابات الفقهية فى الفكر التربوى أن ندير هذه 
مسالة آى آكثر مما لم يعد يشكل قضية ملحة بالنسبة للفكر التربوى المعاصر » لكنها كانت 
كذلك فى العصر الذى عاش فيه فقهاؤنا. 

وسوف يلاحظ القاریء أن « العلاقة بين العالم والمتعلم » أو بين « المعلم والتلميذ » هى 
القضية المحورية ء والمسالة ( الأم ) التى استقطبت اهتمامات الاتجاه الفقهى نظراً لما 
أشرنا إليه من قيام علماء الفقه بالتدريس فضلا عن أن الموضوع الغالب كان هو« الحديث 
النبوى »مما كان يستلزم النظر فى شروط خاصة لطرفى العملية التعليمية وآداب معينة 
تحكم الموقفء إذ الموقف يتعلق بالدينء وما دام يتعلق بالدين» فقد دخلنا دائرة الحلال 
والحرام » وفى مثل هذه الدائرة لابد من التدقيق والثروى والتيحيص. 1 

الطم : قيمة ومعنى » وتعلماً : 
الصياغات » بل إنه كان المىوضوع الأول غالبا إن لم يكن دائعاً فى مث هذه الكتابات 
المتخصصة . 


قعلى سبيل ال مثال كان أبى حذيفة يرى أن العمل القويم يجب أن يكون مبنياً على 

المعرفة الصحيحةء فليس الخير عنده من يعمل الخير فقطء بل الخير عنده من يعلم الخير 

والشرء ويقصد إلى الخير عن معرفة لمزاياه ويجتنب الشر فاهماً لمساويه» وليس العادل هو 
۷1 


الذى يكوں منه العدل من غير معرفة للظلم » بل العادل هى الذى يعرف الظلم ومغبته » والعدل 
وغايته » ويقصد إلى العدل لما فيه من شرف الغاية وحسن المغبة () . 

ولقد قال فى كتابه ( العالم والمتعلم ١)‏ 

« اعلم أن العمل تيع للعلم » كما أن الأمضاء تبع للبصر »والعلم مع العمل اليسير 
أنفع من الجهل مع العمل الكثير » ومسل ذلك الزاد القليل الذى لابد منه فى ا مفازة مم 
الهداية بها أنفع من الجهل مع الزاد الكثير ‏ وكذلك قال الله تعالى « قل هل يستوى الذين 
يعلمون والذين لا يعلمون إتما يتذكر أولوا الألباب » .. 

قال المتعلم لأبى حنيفة" : أرآیت إن كان« رجل يصف عدلا ولا يعرف جور من 
يخالفه » ولا يسعه ذلك » أو يقال أنه عارف بالحق » وهو من أهله ؟ قأجابه : العالم إذا 
وصف عدلاً » ولم يعرف جور ما يخالفه ‏ فإنه جاهل بالعدل والجور . واعلم يا أخى أن 
أجهل الأصناف كلها وأردأهم منزلة عندى لهؤلاء ‏ لأن مثلهم كمثل نفر أريعة » يؤتون بثوب 
أبيض فيتساءلون جميعا عن لون ذلك الثوب ؟ فيقول واحد من ( هؤلاء ) الأريعة : هذا ثوب 
أحمر » ويقول الآخر » هذا ثوب أصفر » والثالث : هذا ثوب ء أسود ء ويقول الرابع : هذا 
ثوب أبیض . 

فيقال له : ما تقول فى هؤلاء الثلاثة » أصابو) أم أخطأوا ؟ فيقول أما أنا فقد أعلم 
أن الثوب أبيض » وعسى أن يكون هؤلاء قد صدقوا()ء وكذلك هذا الصنف من الناس 
يقولون: إنا نعلم أن الزانى ليس بكافر » وعسى أن يكون الذين يرون أن الزانى إذا زنى 
نزع منه الإيمان كما ينزع السريال" صادقاً » فإنا لا نكذبه » ويقولون من مات ولم يحج وقد 
أطاق الحج » فنحن نسميه مؤمناً » ونصلى عليه » ونستغفر له » ونواريه » وتقضى عنه حجه» 


1 ٠۹۷۷ محمد آبو زهرة : أبو حنيفة  حياته وعصره ؛ وآراؤه وفقهه » القاهرة » دار الفکر العریی,‎ )١( 
۲۰٤ص‎ 

(۲) أبو حنيفة : العالم والمتعلم ‏ ترجمة محمد رواس قلعجی وزمیله ؛ حلب ؛ مكتبة الهدی ؛ ۱۹۷۲ » ص ۲۲ 
(۲) المرچم السابق » ص۲۸ 

۲۹ امرجم السابق ۰ ص‎ )٤( 

السريال هو القميص أو الدرع أو كل ما ليس. 


ولانكذب من يقول : مات يهودياً أو نصرانياً . ينكرون قول الشيعة ويقولون قولهم » وينكرون 
قول الخوارج ويقولون قولهم » وينكرون قول المرجئة ويقولون قولهم » ويرون تحقيق ذلك › 
وتزييف أقوال هؤلاء الأصتاف الثلاثة () . 

ونری من کلام آبی حنيفة هذا نه یقرر آمرین () : 

أحدهما : أن العمل المستقيم لايد أن ینبنی على فكر مستقيم وعلم مقرر ثابت : 

ٹانيهما : أن العم يجب أن يكون جزما قاطعاً لا تردد فيه فى مسائل الاعتقاد 
واليقين » وهو يتحقق بإثبات ونفى ‏ إثبات للمعتقد » وتفى لما عداه» تصديق للحكم وإبطال 
لغيره » ولاشك أن ذلك هو الأمر الصواب فيما يتعلق بالعقائد » أما ما يتعلق بالعمل الذى 
يكتفى فى إثباته بالأدلة الظنية » فإنه لا يكون ثمة علم يقينى » بل يكون ثمة ترجيح ظذى » 
وغى مثل هذه الحال لا يجزم الشخص ببطلان قول مخالفه » بل يرجح قول نفسه ء ويقول 
فيه : صواب لا يحتمل الخطأً أو يقول فى قول مخالفه : خطاً يحتمل الصواب . 

ولأن ابن سحنون من المريين الفقهاء الأرائل » نلمس النزعة الفقهية واضحة على 
كتابته بدرجة عالية » فهو يحرص على أن يسند ما يريد إبرازه باحاديث نبوية وآثار بروايات 
مختلفة » لكنها جميعاً تصب فى فكرة واحدة » أما هذه الفكرة » فهى فضل تعلم القرآن » 
قالعلم هنا هى العلم بالقرآن والتعلم هو تعلمه والعلماء هم علماؤه والتلاميذ هم طلبته . 

وهو إذ يروى الأحاديث ويسوق الآثار يقف عند حد الرواية » دون أن يحلل ويناقش 
ويقارن » ريما لأن النصوص التى يتعامل معها - هو وغيره من الفقهاء قى هذه المرحلة - 
هى أحاديث الرسول مما يستوجب السماع والطاعة » وكان مما رواه » قول رسول الله صلى 
الله عليه وسلم « خيركم من تعلم القرآن وعلمه» رواية عن على بن ابى طالب » وقول الرسول 
كذلك رواية عن أنس بن مالك « إن لله أهلين من الناس » فلما سئل : من هم يارسول الله ؟ 
قال ..« هم حملة القرآن » هم أهل الله وخاصته » ( , 


أما القابسى » فهو فضلاً عن تكراره لأحاديث ذكرها اين سحنون » يزيد على ذلك 
بالاستناد إلى آيات من القرآن الكريم فى بيان فضل القرآن» ويالتالى فضل وقيمة تعلمه 
)١(‏ المرجم السابق ۰ ص ٤١-٤١‏ . 
(۲) محمد أبو زهرة ' أبو حنبفة ۰ ص .۲۰٠١‏ 


(۲) نص کتاب این سحتون » الذى تشره ١‏ عبد الأمير شمس الدين ٠‏ ص .o lı oo‏ 
۷۸ 


وتعليمه» من ذلك قوله عز وجل:« قد جاءکم من الله نور وکتاب مبین » یهدی به الله من اتبع 
رضوانه سبل السلام ويخرجهم من الظلمات إلى النور بإذنه ويهديهم إلى صراط مستقيم»(). 
وقوله : « إن هذا القرآن يهدى للتى هى آقوم ويبشر المؤمنين الذين يعملون الصالحات أن لهم 
جرا كبيرا »0) . 


كما يزيد القابسى فى رواية الأحاديث المتعلقة بقيمة تعلم القرآن ما روى عن الرسول 
صلى الله عليه وسلم قال : المؤمن الذى يقرأ القرآن ويعمل به » كالأترجة طعمها وريحها 
طيب » وا لمؤمن الذى لا يقرا القرآن ويعمل به كالثمرة طعمها طيب ولا ريح لها » ومثل المنافق 
الذى يقرا القرآن كالريحانة ريحها طيب وطعمها مرء ومثل المنافق الذى لا يقرأ القرآن. 
كالحنظلة طعمها مر خبيث وريحها مر ( . 


فها هنا مراتب ودرجات أربع بين قيمة العلم مع العمل به فأعلاها العلم بالقرآن 
والعمل به ء وآدناها الجهل به وعدم السلوك وفقه » وأقربها للمرتبة العليا الذى يسلك وفقا ا 
جاء به القرآن دون أن يقرأًء وأقربها للمرتبة الدنيا الذى يقرا القرآن ويعلمه دون أن يسلك 
وفقاً له . وقد يبين الله أن قراءة القرآن مع السلوك وفقاً له عمل مريح مضمون الريح « إن 
الذين يتلون كتاب الله وأقاموا الصلاة رأنفقوا مما رزقناهم سرا وعلانية يرجون تجارة لن 
تبور « لیوفیهم جورهم ویزیدهم من فضله أنه غفور شکور »() . 

وركز ابن عبد البر على ( وجوب ) طلب العلم بذكره روايات متعددة لحديث الرسول .. 
طلب العلم فريضة على كل مسلم » وكذلك قوله : « مامن قوم یجتمعون فی بیت من بيوت الله 
يتعلمون القرآن ويتدارسوته بينهم إلا حفتهم الملائكة » وغشيتهم الرحمة وتتزلت عليهم 
السكينة » وذكرهم الله فيمن عنده . وما من رجل يسلك طريقاً يلتمس فيها علماً إلا سهل الله 
له طريقا إلى الجنة . ومن أبطاً به عمله لم يسرع به نسبه »() . 


فواضح أن العلم المستحق بالتقدير والجالب لرضى الله ء هى العلم بالقرآن . 


. ٠١١٠١ المائدة/‎ )١( 

(۷) الإسراء /۹. 

(۳) فی النص الذی نشره الاهواتی » ص ۲۸۲. 

۲۰ ۲۹ / فاطر‎ )٤( 

(ه) ابن عبد البر جامع بيان العلم وفضله » المدينة المثورة ء ا مكتية السلفية ۰ ۱۹۱۸ ط ١‏ » ص ١١‏ 
۸ 


لكن هذا لم يمنع بعض أئمة الفقه الإسلامى من العلم بمجالات أآخرى حتى لقد وصل 
الأمر بالإمام جعفر الصادق آنه طلب علم القرآن وعلم الناسخ والمنسوخ وطلب الحديث من 
مظانه وتعرف وجوه الرأی والاستنباط فی كل آبواب الفقه ومن كل نواحيه () . 

غير أن قوى الإمام جعقر العقلية ما كانت لتقف به عند دراسة الفقه والحديث 
والقرآن ‏ بل إنه لتفرغه العمل والعبادة قد شغل عقله أيضاً بعلم الكون وما اشتمل عليه 
إجابة لطلب الله تعالى من عباده أن ينظرو) فى السموات والأرض وما فيها . 

وقد ساق ابن عبد البر حديثاً للرسول من حيث تصنيف المتعلمين مراتب ودرجات 
حسب درجة إفادتهم مما تعلموه عمليا » يظهرنا على ذلك الأسلوب النبوى التربوى فى كثرة 
التشبيهات وسوق الأمثة حتى يقرب المعانى لأفهام الناس » وهو أسلوب ضرورى وخاصة 
وهو يستخدم مع جمهور من الناس معظمهم أميون » يقول عليه الصلاة والسلام : « مث ما 
بعٹتی الله به من الهدى والعلم كمثل الغيث الكثير » أصاب أرضاً » فكانت منها بقعة قبلت 
الماء فأنبتت الكل والعشب الكثير » وكانت منها بقعة أمسكت الماء فنفع الله به الناس فشريوا 
وسقوا وزرعوا » وكانت منها طائفة لا تمسك ماء ولا تنبت كلا » فذلك مثل من فقه فى دين 
الله ونفعه ما بعثنى الله به فعلم وعمل وعلم ومثل من لم يرفع بذلك رأسا ولم يقبل هدى الله 
الذى أرسلت به»() . 


والأمر هنا لا يقتصر على مجرد العلم والعمل ‏ بل يزيد عليه « تعليمه » للآخرين › 
ومن هنا استشهد ابن عبد البر بطائفة أخرى كلها تدل على ضرورة أن ينتقل المتعلم بما علم 
إلى إفادة الآخرين بهء فمن ذلك الحديث القائل «الدال على الخير كفاعله» (") وقوله: «لا حسد 
إلا فى اثنتين ء رجل آتاء الله مالا فسلطه على هلكته فى الحق » ورجل أتاه الله حكمة فهو 
یقضی بها ویعلمها »() . 


أما الإشادة بالعلماء وحاملى المعرفة » فقد روى فيها ابن عبد البر الكثير من 


. ۲۹ محمد آبو زهرة : الإمام الصادق ؛ حیاته وعصره  آراؤه وفقهه ص‎ )١( 
١۷ المرجع السابق . ص‎ )۲( 
٠۹ المرجع السابق » ص‎ )( 
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الأحاديث » منها على سبيل المثال : « قليل العلم خير من كثير العيادة ء وكفى بالمرء علما 
إذا عبد الله ء وكفى بالمرء جه إذا أعجب برأيه. إنما الناس رجلان عالم وجاهل » فلا تمار 
العالم ولا تحاور الجاهل»() . 

وإذا كان الحديث لا يخص العلم بالقرآن » ويتركه مطلقاً » إلا إنه يقيده باستهداف 
إرضاء الله » وهو الأمر الملاحظ كثيراً فيما يساق من آراء وأفكار فى التربية الإسلامية » 
فالهدف الأكبر هى ابتغاء رضوان الله . 


ويلفت أحد الأحاديث النبوية أنظارنا إلى قيمة هامة فى القيام بمهمة تعليم الناس » 
إذ ربما يحمل المعلم علماً لا ينتفع به ء فينقله إلى آخر يستفيد به أكثر منه وريما يدرك فيه 
من المعانى والدلالات مالم يدركه معلمه نفسه »ومن هنا كان من المفروش أن يجىء جيل 
التلاميذ أكثر تقدماً على طريق المعرفة من جيل المعلمين » يقول صلى الله عليه وسلم : نضر 
الله آمر۶ءاسمع منا حدیثاً فحفظه حتی پیلغه غیره » فرب حامل فقه لیس بفقیه » ورب حامل 


فقه إلى من هى أفقه مته » 7) . 


ولا تخرج بقية الكتابات عن هذا » فأفكارها مكررة » إذ تكتفى بالنصوص » لكن ريما 
تمیز« طاش کبری زاده » المتوفى سنة ۹1۸ ه / ٠٠١١‏ م بحرصه على إبراز المنهج 
الفقهىء فهى إذ يفرد عنواناً لقضية ما » يذكر أولاً آيات القرآن » ثم أحاديث الرسول » ثم 
بعض أقوال الصحاية ء ثم يزيد على ذلك باستخدام بعض المصادر الأخرى كالقياس 
وا لاستحسان والمصالح المرسلة والعرف أحياناًء هذه ناحية ( . 

آما الميزة الأخرى » فهى استعانته أحياناً بمصادر دينية غير إسلامية فهو فى حديثه 
عن أهمية ( التعليم ) ء ويعد أن يذكر الآيات القرآنية وا لاحاديث النبوية وبعض الآثار » ينقل 
عن التوراة » وعن ( الزبور ) ىعن ( الإنجيل ) » ويسمى كل هذه ( أدلة نقلية ) ء ومن هناء 
فقد يكون من المهم إبراز رأيه فيما غير ذلك من أدلة مما يسميه ( أدلة عقلية ) » فهاهنا 
)١(‏ المرجع السابق »ص ۲٠‏ 
(۲) المرجع السابق ٠‏ ص ٤١‏ 
(۳) طاش کبری زاده ( أحمد بن مصطفى ) : مفتاح السعادة ومصباح السيادة : فى موشوعات العلوم . 
تحقيق كامل بكرى وزميله » القاهرة ‏ دار الكتب الحديثة ۰ ۱۹٦1۸‏ ؛ ج ١‏ » س ٠١‏ وهو من كتب التصنيف 
العلمى التى اشتهر بها العرب المسلمون » مثل (الفهرست) لابن النديم » وكشف الظنون لحاجى خليفة 


وإحصاء العلوم للفارابى .. وغير هذا وذاك . 
۸۱ 


نستطيع أن نجد ( الرأى )ون نجد ( القكر ) » لكن مجرد ترديد التصوص بلا تعليق ولا 
تحليل فأمر لا يحمل فكراً » إلا إذا اعتبرنا أن عملية الانتقاء والاختيار تفسها تعبير عن 
فاگ . 

فمن هذه الأدلة أن شرف العلم لا يقبل العزل » كعزل الولاة والأمراء وسائر أرباب 
المناصب» «ومع دوامها لا مزاحمة فيها لأحد ء لأن المعلومات متسعة الطلاب وإن كثروا » بل 
تزيد بكثرة الشركاء » وهذا بعكس العديد من الشتون الدنيوية المادية التى تسبب الشحناء 
والتباغض نتيجة الصراع. هذا فضلاً عما يضفيه العلم على صاحبه من هيبة ووقار 
. 


المعلم کما ینیغی أن یکون : 

ولأن قيمة الإنسان تتحدد إلى حد كبير بقيمة العمل الذى يقوم بهء ولا كان « العلم » 
له هذه القيمة فى التراث الفقهى التربوى » احتل المعلم العالم موقعاً متقدماً من حيث التقدير 
والتبجيل مما جعل قضية تكوينه تستاثر باهتمام علماء التربية الفقهاء » صحيح أنه لم تكن 
هتاك مؤسسات تقوم بهذا التكوين وذلك الإعداد» إلا أن هتاك العديد من الشروط 
والمواصفات التى أوجب العلماء ثوافرها فيمن يتصدى لمهمة التعليم » قضلاً عما أناطوه به 
من الواجبات وا مهام سواء بالنسبة لنفسه أو بالنسبة لمن يقوم بتعليمهم . 


والمعلم ليس مجرد ( خازن علم ) يغترف منه التلاميذ معارف ومعلومات وأكنه «تموذج» 
و «قدوة» » ومن هنا فإن « التكوين الاخلاقى KL‏ التدين » لابد أن يسبقا كافة جوانب عملية ۰ 
التكوين التربوى للمعلم . ولعل هذا يفسر لنا اهتمام علماء التربية الفقهاء بهذين الجانبين 
والعلن » والمحافظة على خوفه فى جميع حركاته وسكناته وأقواله وأفعاله» ). وابن جماعة 
«الإيمان بإله واحد »له الأمر من قبل ومن بعد » كان طبيعياً أن يشدد على التزام المعلم بهذا 
الميدا كشرط أساسى . 


وأخترا 


.٠١ ص‎ ٠ المرجع السابق‎ )١( 
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ولأن المعلم ( آمين ) على ما يحمله من علم . كان لايد له من صياتته بأن يحافظ على 
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س . ویرتبط بهذا آن یتجتب مواذ ضع التهم وإن بعدت « ولا يفعل شيئاً يتضمن نقص 
مروءة أو ما يستنكر ظاهراً وإن كان جائزاً باطنا » فإنه يعرض نفسه التهمة » 0) . 

وتكاد عبارات « العلموى » تتشابه كثيراً مع عبارات ابن جماعة » فهو يقول بهذا 
الصدد :« آن لا يذل العلم » والإذلال هنا أن يسعى المعلم إلى المتعلم وليس فى هذا التهى 
«تكبرا »واستعلاء » وإنما مقصود به بالذات «أصسحاب الجاه والسلطان» فمن يتخفون وراء 
محبة العلم فيلحون على آن یأتیهم العلماءوفی مجیء العلماء لهؤلاء خطر كير من حيث 
احتمال ماقد ينزلق إليه العلماء من ممالاة ومنافقة أصحاب الجا والسلطان » وهو فى هذا 
يروى عن القاضى عبد العزيز الجرجانى شعراً جاء فيه : 
ولم أبتذل فى خدمة العلم مهجتى لأخدممنلاقيتلكنلأاخدما 
أأشقى به غفرسأوأجنيهذلة إذنفاتباع الجهل قد كان أحزما 
. ولوأن أهل‌العلم صانوهصانهم ولوعظموهفى النفوس لعظما 
ولكن أهانوءفهانودنسوا محيابالاطماعحتى تجهس ° 


كذلك طالب ابن جماعة أن يتخلق المعلم « بالزهد فى الدنيا والتقلل منها بقدر الإمكان 
الذى لا يضر بنفسه أو بعياله  »‏ ء فالزهد المطلوب هنا لا يدخل فى تطاق الحرمان لأنه 
يشرطه بالوفاء بالحد الأدنى اللازم لمعيشته هو وأسرته » وبطبيعة الحال ء فان هذا الحد 
الأدنى معيار نسبى يتغير بتغير الزمان والمكان ء لكن هذا لا يحجب عنا غلبة « تحقير الدنيا» 


ولأن غرض التعليم مرتبط برضا الله كان على المعلم « أن ينزه علمه عن جعله سلما 
يتوصل به إلى الأغراض الدنيوية من جاه أو مال أوسمعة أو شهرة أو خدمة أو تقدم على 
أقرانه « ففقيهنا ينحو هنا نحوا صوفيا مع ما نعرفه عن التباين المشهور بين أهل الفقه 


٠١۷١ امرجم السابق . ص‎ ) ١( 

(۲) المرجع السابق ١‏ ص ۱۷۷ 

(۳) زيعور : الفكر التربوى عند العلموى ٠‏ ص ٠١١‏ 
)٤(‏ تذكرة السامع والمتكلم ٠‏ ص ١۷١‏ 

١۷۷ ص‎ ١ امرجم السابق‎ )١( 
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وأهل التصوف . لكننا إذا ربطنا ما يقوله ابن جماعة ببقية الآراء والأقكار المكونة للنسق 
التريوى الفقهى » فسوف نجد أنه من المحتمل أن تكون المسالة تحذيرا مما يترتب على 
التعلق بالأغراض ال مادية البحتة من مثالب وما تجره من صراع الأحقاد والأطماع . ولذلك 
فهو يطالب المعلم كذلك « أن يتنزه عن دنىء المكاسب ورذيلها طبعاً » وعن مكروهها عادة 
وشرعا ». 

والقارىء لا يسعه إلا الإعجاب والتقدير لهذا الإلحاح الواضح على التكوين الخلقى 
للمعلم »إلى الدرجة التى تجعل منه نموذجاً مثالياً حقاً إن استطاع أن يصل إلى هذه 
الصورة المبتغاة ء ولذلك فهو يطالبه بأن « يطهر باطنه وظاهره عن الأخلاق الرديئة ويعمره 
بالأخلاق المرضية ». لكنه لا يترك هذا الوصف العام » بل يفصله إلى ما يمكن أن نتسميه 
بالمواصفات ( الإجرائية ) » فمن الأخلاق الرديئة الغل والحسد والبغى والغضب والغش 
والكبر والرتاء والعجب » والسمعة والبخل والخبث والبطر والطمع والفخر والخيلاء والتناقفس 
فى الدنيا والمباهاة بها » والمداهنة والتزين للناس وحب المدح بما لم يفعل ء والعمى عن عيوب 
النفس والاشتغال عنها بعيوب الخلق » والحمية والعصبية لغير الله والرغبة والرهبة لغير الله 
والغيبة والنميمة والبهتان والكذب والفحش فى القول واحتقار الناس ولى كانوا دونه ) . 


أما الأخلاق « المرضية » ء فهى : الإخلاص » واليقين والتقوى » ودوام التوبة والصبر 
والرضا والقناعة والزهد والتوكل وسلامة البطلن وحسن الظن والتجاوز وحسن الخلق › ورؤية 
الإحسان وشكر النعمة والشفقة على خلق الله ) ..... إلخ . 

وا لميزة الكبرى فى أن يتخلق المعلم بمثل هذه الأخلاقيات أن يجىء قوله مطابقا لفعلهء 
حيث إن أخطر ما يهن ثقة طالب العلم قى معلمه أن يرى تناقضاً واضحاً بين قوله وفعله » 
ومن هنا قال طاش کبری زاده » «فليكن عنايته يتزكية أعماله»ء أكثر منه بتحسين علمه وتشره» 
ويسوق تشبيهاً موضحاً بأن الطبيب إذا زجر عما يتناوله » يفقد ثقة الناس » أو يحمل على 
أنه يريد أن يستأثر به فينقلب النهى إغراء وتحريضاً'. ولعل أقوى الشواهد على أهمية هذا 
المبداء ما نجده فى قوله عز وجل: «أتأمرون الناس بالبر وتنسون أنقسكم»(. 
)١(‏ المرجم السابق س ۱۸١‏ 
(۲) المرجم السابق / ص ٠۱۸۲‏ 
(۳) مفتاح السعادة ومصباح السيادة » ج ١‏ ء ص ٤١‏ 
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ولاشك أن الوزر إذا تى من عالم ء يكون أشد خطورة وإثماً مما لى أتى من جاهل؛ 
لأن الثانى غالباً ما يقتدى بالاول. كما قال صلى الله عليه وسلم : « من سن سنة سيئة قعليه 
وزرها ووزر من عمل بها » فعلى العاصى الجاهل فى كل معصية وزر السلوك والتنفيذء أما 
العالم العاصىء فعليه هذا الوزر بالإضافة إلى تحمله وزر اقتداء الآخرين به() . 

وتمتلىء أخبار التاريخ بعدد من الوقائع والأحداث التى تؤكد لنا كيف اتخذ بعض 
الملستبدين من أصحاب السلطة الفقهاء فى إضفاء الشرعية على استبدادهم واستغلالهم 
وخاصة فى عهود الضعف والتخلف . ولعل هذا هو الذى دفع علماء التربية من الفقهاء فى 
وقت مبكر إلى التحذير من الارتباط بالحكامء ولهذا فهو ينقل عن أنس بن مالك قولا للرسول 
صلى الله عليه وسلم يقول فيه : « العلماء أمناء الرسول على عياد الله مالم يخالطوا 
السلطانء يعنى فى الظلمء فإذا فعلوا ذلك فقد خانوا الرسل فاحذروهم واعتزلوهم » . وقال 
محمد بن سحتون : كان لبعض أهل العلم أخ ياتى القاضى والوالى بالليل يسلم عليهما 
فيبلغه ذلك » فكتب إليه : أما بعدء فإن الذى يراك بالليل يراك بالنهار وهذا آخر كتاب أكتبه 
إليك. قال محمد : فقرأته على سحنون فأعجبه » وقال : ما أسمجه بالعالم أن يؤتى إلى 
مجلسه فلا يوجد فيه فيسال عنه فيقال إنه عند الأميرء وقال سحنون: إذا أتى الرجل 
مجلس القاضى ثلاثة أيام بلا حاجة » فينبغى أن لاتقبل شهادته ) » ! 

ويطبيعة الحالء فإن كل هذا مقصود به فئة الظالمين والمستبدين والفاسدين من 
أصحاب السلطة » لكن العادلين متهم والشرفاء ‏ فإن الاتصال بهم يعينهم على مزيد من 
العدل والقيام بما يصلح من شان البلاد . وقد ذكر عبد المتعال بن صالع من أصحاب مالك 
قال : قيل لماك : إنك تدخل على السلطان وهم يظلمون ويجورون . فقال يرحمك الله » فأين 
الكلام بالحق" ؟ فمثل هذا المىقف يبين لغا آنه مع ظلم الحكام » فإن العالم مطالب بالنصح 
لهم وعدم مجاراتهم فى ظلمهم . هذا بطبيعة الحال إذا افقترضنا أن العالم نقفسه من ذوى 
الفكر المستنير الذى ينحاز بالفعل إلى العدل وإلى الإصلاح لأن العكس ريما يحدث إذا كان 
الحاكم عادلاً وأحاط به نفر ممن يزيثون له طريق الاستبداد والظلم . 

(۲) جامع بیان العلم وقضله » ج ۱ ؛ ص ۲۲۷ 


)( المرجع السابق ۰ ص ۲۸۸ 
Ao‏ 


وإذا كان الأساس الدينى والأساس الأخلاقى أساسين على مثل هذه الدرجة من 
الأهمية والضرورة ‏ فإن « التمكن العلمى » أساس آخر ضرورى وهام ء فهويتعلق بالمهمة 
الأساسية للمعلم ألا وهى ( التعليم ) . لذا يرى واحد مثل بدر الدين بن جماعة آن على المعلم 
قبل كل شىء أن يكون غزير المادة العلمية » يعرف ما يعلمه أتم معرفة وأعمقها » بتحقق فيه 
« تمام الاطلاع ء » وله مع من يوٹق به من مشايخ ( علماء ء) عصره کثرۃ بحث وطول اجتما, 
ویس له أن يقم بتعليم علوم أ فنون آيا كانت هذه العوم وتك الفنون إل إذا كان عارقاً 
بتلك الفتون » وإلا فلا يتعرض لها » بل یقتصر على ما يتقنه (). 

ولا شك أن هذا يقتضى من المطم ألا ينقطع عن التعلم » وأن يداوم الدراسة والبحث 
فى فروع المعرفة التى يقوم بتدريسها ء ويلزمه « دوام الحرص على الازدياد بملازمة الجد 
والاجتهاد »والاشتفال والإشغال قرا ءة وإقراء ومطالعة وفكرا وتعليقا وحفظاً وتصنيفاً ويحثاً 
ولايشيبم شيئ من أوقات عمره فى غير ماهى بصدده من العلم .. إلا بقدر الضرورة »). 

ويس مطلوياً من المعلم أن يكون عالاً بكل شىء حتى يستغنى عن التعلم » بل إنه 
يحتاج بدا إلى العلم وطلب الفائدة و ال بن و ا 
فى الدرس ماهم حاصلون عليه من أفكار ومعارف » فيفيد كل منهم الآخر » وقد أكد ابن 
جا هاا الق متا ن ضا ف دا یا اوه ف العاف سن باب2 تقال ۰ 
كان جماعة من السلف يستفيدون من طلباتهم ماليس عندهم » قال الحميدى » وهو تلميذ 
الشافعى : صحبت الشافعى من مكة إلى مصر » فكنت أستفيد منه المسائل » وكان يستفيد 
منى الحديث . وقال أحمد بن حتبل : قال لنا الشافعى : أنتم أعلم بالحديث منى » فإذا 
صح الحدیٹ فقولو) لنا حتی آخذ به »(. 

ونظراً لطبيعة المعرفة التى كان الفقهاء يعلموتها الناس وماکانت تحتاجه من بيان 
وفصاحةوعلم باللغة العربية على قدر كبير من الجودة والعمق وحسن الإلقاءوقوة الحجة 
والمهارة بالجدل » حرص أئمة الفقه على ذلك مما ساعدهم - ضمن عوامل أخرى بطبيعة 
الحال- أن يكوتوا أصحاب مدارس علمية تمتد ثلاميذهم بامتداد العالم الإسلامى وبامتداد 


تاریخه . 


۱۹۸ حسن عبد العال : فن التعليم عند بدر الدين بن جماعة » ص‎ )١( 
٠١١ المرجع السابق »ص‎ )۲( 


۸1 


فقد كان الشافعى - على سبيل ا لمثال - قوى البيان واضح التعبير بين ( الإلقاء ) 
أوتى مع قصاحة لسانه ء وبلاغة بيانه » وقوة جنانه ء وتا عميق التأثير يعبر بنبراته كما 
يوضح بعباراته » لقي مالكاً » فأراد مالك أن يقرئه الموطاً على بعض أصحابه فقال : آقرأ 
عليك صفحا » فما أن قرا الصقح » حتى رغب مالك فى سماعه منه حتى أخره ٠‏ وذلك لا 
فی صوته من تأثير عميق » ولا له من حسن أداء » وفصاحة نطق » ولعمق تاثیر صوته » کان 
إذا قرأ القرأن أبكى سامعيه () , 

وروی فی تاریخ بغداد عن بعض معاصسریه أنه قال : کنا إذا أردنا أن تیکی قال 
بعضنا لبعض ١‏ قوموا بنا إلى هذا الفتى المطلبى نقرأً القرآن » فإذا أتيناه استفتع القرآن. 
حتى تتساقط الناس بين يديه ء ويكثر عجيجهم بالبكاء » فإذا رأى ذلك أمسك عن القراءة. 


ويروى أيضا فى هذا الكتاب أن أبا الجارود قال عن الشافعى : مارأيت أحداً إلا 
وكتبه أكش من ممشاهدته ‏ إلا الشافعی » فإن لسانه أکثر من تايه » وإذا كانت كتب 
الشاأقعى على أحسن ما تكون عليه الكتب جودة تعبير وحسن تصوير للفكرة » فكيف تكون 
حال مشافهته » وهی أعلى عبارة وأكمل إشارة ء وأقوی أداء » وآفصح بیانا » كما جاء على 
لسان بعض معاصريه » وقد بلغ من إجادته البيان أن سماه اين راهويه خطيب ااعلماء . 


وعلى الرغم من أننا لا نميل إلى عقد المقارنات بين المواقف التراثية وما يحفل به 
الفكر التربوى المعاصر ‏ إلا أن الإنسان لا يملك هنا إلا الإشادة بهذا الموقف التريوى 
الفقهى الذى لا يعتبر الموقف التعليمى مجرد موقف ( تعليمى ) بل هو أيضا موقف (تعلمى) 
بمعنى أن العلاقة بين امعلم والمتعلم هنا لا تحكمها حركة فى اتجاه واحد تجىء فيه المعرفة 
من المعلم لتنتقل إلى المتعلم » المعلم هى القطب الموجب والمتعلم هى السالب. وإنما هناك 
'تبادل » و« تفاعل » » حيث يمكن المتعلم أن يعطى المعلم وجهة نظر جديدة أويظهره على 
نقص أو عيب أو ريما يضيف معلومة لم تكن فى علم المعلم ؛ بحيث يصبح كلاهما معلما 
ومتعلما. 


44 وآراؤه وفقهه » القاهرة دار القكر العربىء‎ ٠ محمد أبو زهرة . الشافعى » حياته :وعمصره‎ )١( 
۳۷ س‎ 
A۷ 


يجعل « صورة » المعلم باعثة على ارتياح المتعلمين » سارة لتظرهم » ومن ثم يصبحون أكثر 
تهيؤا لتلقى التعليم فى أحسن ظروف ممكنة . ونحن إذ نقراً مثل هذا تعجب بطبيعة الحال 
للصورة الشائعة عن مثل هذا المعلم من حيث سوء المنظر وتدنى الصورة . 

وكان معروفاً عن الإمام مالك عنايته بمظهره على الرغم مما اشتهر عنه من زهد فى 
الأكل والمشرب »ولذلك كان يحض أهل العلم على العناية بملابسهم ء ذلك لان العناية 
بالملابس توجد فى النقس صفاء وقراراً واطمئناناًء وهذه أمور من شأنها أن تجعل التفكير 
يسير قى طريق ليس فيه عوج ولا اضطراب. والعناية با لبس والمسكن من شأنهما تنمية 
العزة فى النفس » وإبعاد الذلة والاستخذاء أمام التاس » فا ليس الحسن والمسكن الحسن 
والأثاث الحسن تجعل النفس لاتشعر بهوان ولا صغار( . 

والسمعاتى يطالب المعلم بان يكون « على أكمل هيئة » وآفضل زينة » ويتعاهد نقسه 
قبل ذلك بإصلاح آموره التى تجمله عند الحاضرين من الموافقين والمخالفين»") وهى لايسوق 
هذا القول كعادة علماء الفقه دون أن يسنده بالمواقف والأحاديث سواء منسوبة إلى الرسول 
صلی الله عليه وسلم و كبار الصحابة » فقد روی عن النبی آنه کان له ثوبان ينسجان فى 
بنى النجار» وكان الرسول يختلف إليهما يقول:عجلو) بهما علّنا نتجمل بهما فى الاس( 
وأن عمر بن الخطاب كان يقول : إنه ليعجبنى أن أرى القارىء النظيف (. وكان مالك بن 
أنس إذا عرض عليه الموطاً لبس ثیابه» ويأخذ ساجه وعمامته » ثم أطرق ولا يتنخم ولا يعبث 
بشیء من لحیته حتی يفرغ من القراء5, 

وقد التزم فى درسه الوقار والسكينةء والابتعاد عن لغو القول ومالا يحسن بمظه» 
وکان یری ذلك لازما فی الموقف التعلیمی» یروی أنه نصح بعض أولاد آخيه» فقال له : «تعلم 
لذلك العلم الذى علمته السكينة والحلم والوقار" وكان يقول : "حق على من طلب العلم أن يكون 
فيه وقاروسكينة رخشية وأن يكون متبعا لآثار من مضىء وينبغى لأهل العلم أن يخلوا 
(1) محمد أبو زهرة : مالك حياته وعصره . آراؤه وفقهه ٠‏ القاهرة ٠‏ الأنجلو المصرية ١ ٠١٠۲١‏ ص ٥۳‏ 
(۲) آدب الإملاء والاستملاء ۰ س ۸۸ 
(۲) المرجم السايق ١‏ نفس الصفحة . 
)٤(‏ المرجع السابق ٠‏ ص ۸٩‏ 
٭ القصبل الحالى ١ه‏ » فقرة ۲ . 

A4 


أنفسهم من المزاح وبخاصة إذا ذكروا العلم ‏ وكان يقول " من آداب العالم ألا يضحك إلا 
تبسما"() . 
ذلك فکان له بهذا السمت الوقار والسكينة والخشية طوال تلك السنينء ولم يأخذ عليه أحد 
لغوا فى قول أو مزحةء أو تتدر بنادرة» بل كان فى درسه»ء الجد كلهء والهدوء والسكون . 

وما كان ذلك فيه لجفوة فى نفسه أو خشونة فى ملبعه»ء بل كان يأخذ تفسه بذلك 
احتراما للدرس والحديثء قال بعض تلاميذهء كان مالك إذا جلس معنا كأنه واحد متاء 
ينبسط معنا فى الحديثء وهو أشد تواضعا منا لهء فاذا أخذ فى الحديث (أى حديث 
الرسول صلی الله عليه وسلم) تهیبناکلامهء كانه ما عرفنا ولا عرفناء") . 

وما يجب أن يكون عليه طالب العلم ؟ 

وإذا كنا قد رأينا إلحاحا على جانبى التدين والأخلاق بالنسبة المعلم» فإننا نرى 
مثل ذلك بالنسبة للمتعلم مما لاداعى لتكراره» ونكتفى بسطور مما كتبه ابن جماعة من 
ضرورة "أن يطهر قلبه من كل غش ودنس وغل وحسد وسوء عقيدة وخلق ليصلح بذلك 
لقبول العلم وحفظه والاطلاع على دقائق معانيه وحقائق غوامضه" , 

ويرتبط بهذا (حسن النية)ء فى طلب العلم وذلك بأن "يقصد به وجه الله تعالىء 
والعمل به وإحياء الشريعة وتنوير قلبه وتحلية باطنه والقرب من الله تعالى يوم القيامة") . 

ومما طواب المعلم بالزهد والتقشف كان من البديهى أن يطالب المتعلم بذلك أيضا 
"أن يقنع من القوت بما تيسر وإن كان يسيراء ومن اللباس بما يستر مثه وإن كان خلقاء 
فالصبر على ضيق العيش ينيل سعة العلم"() . 


٠ه٥هص‎ ٠ المرجع السابق‎ )١( 
۲۰١٣ص تذكرة السامع والمتكلم » فی (عطار)‎ )١( 
المرجع السابق ۰ س۲.۹‎ )4( 


۸۹ 


”بالاحتياجات الأساسية" التى اذا لم تتوفر» فاننا لانضمن حسن تعلمء فللجسم احتياجاته 
ومطالبه التى لايد منها حتى نتهيا المدارك لحسن التلقى»ء ويتهياً العقل لحسن الوعى 
والاستتباط والفهم . 

وينتقد ابن جماعة عادة "النهم فى الأكل" مما جعله يسوق الشواهد من كبار الفقهاء 
للتدليل على تجنب الإسراف فى الماكل والمشرب» حتى أن الشافعى كان يحرص على عدم 
الشبعء اعتقادا من" أن كثرة الأكل جالبة لكثرة الشرب» وكثرته جالبة للنوم والبلادة 
وقصور الذهن وفتور الحواس وكسل الجسم ". والستد الأكبر هتا هو قول الرسول صلى 
الله عليه وسلم : ما ملا ابن آدم وعاء شرا من بطنه» بحسب ابن آدم لقيمات يقمن صلبهء 
فإن كان لامحالة فثث لطعامه»ء وثلث لشرابه ونث لنفسه"() . 


والمتعلم يضعه ابن عبد البر فى مكانة تقارب منزلة المعلمء وهذا بديهى لأن مجلس 
الطم لايتعقد بدون كليهما . وطالب العلم عنده كالمجاهد فى سبيل الله أجرا ومتزلة. 
والكائنات كلها تستغفر له» ومللبه العلم طريق إلى الجنة . 

والظاهر أن ابن عبد البر -- وهى يتحدث عن المتعلمين - كان يقصد المتعلمين الكبار 
لان ماذكره» سماتهم وواجباتهم وأخلاقياتهم تناسب المتعلم الكبير لاالصغير(). وهو لم 
يتحدث عن المتعلم الصغير إلا فى فصل واحد من كتابه هو باب ”فصل العلم فى الصغر 
والحض عليه" . وقد أورد فيه بعض الاثار التى تحث على التعلم فى الصغر؛ لأنه كالنقش 
على الحجرء ولاآنه استعداد لما قد يكلف به المتعلم فى المستقبل من أعمال أو يسال عته من ٠‏ 
مسائل . 

وعندما يتحدث طاش كبرى زاده عن (شرائط المتعلم ووظائفه) » يضع 'تزكية النقفس 
عن رذائل الاخلاق" كوظيفة أولىء ويقول "وهذه متقدمة على الكل" . وا كانت الأعمال 
بالنيات كما أكد الرسول الكريم كان واجبا على المتعلم أن (ينوى) وجه الله بالعلم الذى 
يطلبه "فمن لم يزدد بالعلم ورعا وزهدا لم يزدد من الله إلامقتا ويعدا") . ولن يتحقق 
(۱) امرجم السایق ۰ ص۲۰۹ 


)( عبد البديع عبد العزيز : الفكر التربوى فى الأندلس ٠‏ ص۷٠‏ 


٠١ص‎ ٠ امرجم السابق‎ )٤( 
۹. 


المتعلم هذا إلا ب ”تقليل العلائق الدنيوية" وعالى كاتبنا فى ذلك إلى درجة تتعدى ما لابد 
من العمل به إذ قال "حتى الأهل والأولاد والوطن مبررا ذلك بأن ”العلائق صارفة وشاغلة 
للقلوب”() ١!‏ 

وإذا كان يمكن تفسير هذه المبالغة. بآن العلم المقصود هنا هى (العلم الدينى). إلا 
أثنا - حتى بهذا المعنى - نثلقاه بقدر من التحفظ. وفقا معايير الشريعة نفسها التى تؤكد 
كما أشرتا عدة مرات بالنصوص النقليةء أن الله "غنى عن العالمين وأن الله ما أرسل 
الرسل ”إلارحمة للعالمين"» فالانشغال بالأسرة زوجة وأولاداء وا لانشغال بالوطن ”ضرورات" 
لاتقل أهمية عن هذا العلم المطلوب ! 

فاذا ما استقرأنا ماكتبه "العلموى" وجدنا صورة مكررة مما كتبه ابن جماعة. وان 
اختلف لفظه(") 

وقد ضرب ابن حنبل مٹلا رائعا فی (العمل) حتی یکسب رزقا یقتات به یعینه فی 
طلب العلمء كان لايجد غضاضة فى أن يعمل مهما يكن نوع العمل مادام فيه نفع للتاس 
وسد لحاچته» فکل عمل شریف فی ذاتهء مادامت النفس تعلو پهء ولاتکون ید صاحبها الید 
السقلى» فلا صغار فى عمل يحله الدين مادامت مزاواته ترفع الإنسان عن خسة المتناول 
من أفضال الناس» والمتساقط من أموالهم 7 . 

وقد كان يؤجر نفسه للحمل فى الطريق» إن لم يجد ما ينفقه سوى هذه الأجرةء 
وكان يكتب بأجرة إن لم يجد ما ينفق منه» ولقد جاء فى تاريخ الذهبى فى ترجمة أحمد عن 
على بن الجهم ماتصه : 

کان لنا جار» فأخرج إلينا كتاباء فقال . أتعرفون هذا الخط؟ قلنا٠‏ هذا خط أحمد 
ابن حنبلء فكيف كتب لك ؟ قال : كنا مقيمين بمكةء مقيمين عند سفيان بن عيينةء فغفقدنا 
أحمد أياماء ثم جئنا لنسال عنهء فإذا الباب مردود عليهء فقلت ٠‏ ماخبرك ؟ قال سرقت 
ٹیابی» فقلت: معی دانير فإن شئت صلةء وإن شئت قرضاء فأبى» قلت: تكثب لى بأجرة؟ 
)١(‏ مرجع السابق ء نفس الصفحة 
(۲) المعيد فى أدب المفيد والمستفید ؛ فی (زیعور) ۰ ص۱۲۷ - ٠۲١‏ 


۹۱ 


قال : قعم» فأخرجت ديتاراء فقال لى : اشتر لى ثويا واقطعه نصفين يعنى إزارا 

ورداء» وجئنی بورق» ففعلت» وجئت بورق فکتب لی هذاء وکان ینسج أحیاناء ویبیع ما 
بنسچه»ء وپاکل منه . 

ولأن طالب العلم يسلك طريقا شاقاء كان من المهم أن يتسم بما يعينه على هذا 
الطريق من صفات مثل ”الطم والاناة والصبر"ء وأن يكون حريصا على العلم مواظبا عليه 
فى جميع أوقاته ليلا ونهاراء ولايذهب شيئا من أوقاته فى غير العلم إلا بقدر الضرورة لأكل 
ونوم» وقدر لابد منهء واستراحة يسيرة لإزالة الملل . . ومؤانسة الزائر» وتحصيل القوت 
وغیره مما يحتاج اليه"() . 

ولعلنا نستطيع أن نجد فى تجرية الإمام مالك فى طلب العلم نموذجا مشرفاء فقد 
وجد فى (نافع) مولى ابن عمر رضى الله عنهما بغيتهء فجالسه مع مجالسة ابن هرمز 
وأخذ عنه علما كثيرا . ولقد قال رضى الله عنه : "كنت آتى نافعا نصف النهار» وما تظلنى 
الشجرة من الشمس أتحين خروجه فإذا خرح آدعه ساعةء کأنی لم أرهء ثم أتعرض له 
فاسلم علیهء وأدعهء حتی ذا دخلء اقول له : کیف قال ابن عمر فی کذا وکذاء فیجیبتی» ثم 
أحبس عنه رکان فيه حدة" 

وهذا الخبر يدل على عظيم ما كان بيذله مالك فى طلب العلمء ففى تلك البلاد الحارة 
يخرج من الظهر إلى منزل نافع» وه فى البقيع خارج المدينة يترقب خروجه من منزلهء ثم 
يصحبه إلى المسجد» حتى إذا استقر نافع واطمأن ألقى عليه أسئلة فى الحديث والفقه. 
فأخڌ عنه حديثا كثيراء وتلقى عليه فتاوى ابن عمرء ولابن عمر مكانة من فقه الأثرء 
والتخريج عليهء واستنباط الأحكام على ضوء الحديث النبوى الشريف () . 


كذلك كان مالك حريصا على الانتفاع من رواية الزهرى كما انتفع من قبل بعلم ابن 
هرمز وعلم (ناقع) وروایته» فکان يذهب إلی بیته یترقب خروجهء کما کان يذهب إلى بیت 
نافع بالبقيع وقى الهجيرء فيترقب خروجه»ء ويذهب إليه حيث يتوقع فراغه» ليكون التلقى فى 
جو هادى» وحيث لاصخب للجماعةء فقد روى عنه أنه قال : شهدت العيدء فقلت: هذا يوم 
(۱) المعید فی آدب افيد , س۱۲۳۱ 


»( محمد ابو زهرة ' مالك حیاته وعصردھ - آرأؤه وفقهه ۰ ص٣۲‏ 
۹۲ 


يخلو فيه اب شهاب. فانصرفت م المصلىء حتى جلست على بابهء فسمعته يقول لجاريته 
انظرى من بالباب» فنظطرت فسمعتها تقول مولاك الأشقر مالك قال أدخليه فدخلت 
فقال ما أراك انصرفت بعد إلى منزلك !! قلت لاء قال : هل أكلت شيئًا * قلت لاء قال 
أطعم » قلت لاحاجة لى فيه. قال فما ترید ؟ قلت تحدثنىء قال لى هات فأخرجت 
ألواحىء فحدثنى بأربعين حديثاء فقلت زدنىء قال ٠‏ حسبك» إن كنت رويت هذه 
الاحاديثء فأتت من الحفاظ, قلت ٠‏ قد رويتهاء فجذب الألواح من يدىء» ثم قال حدث 
فحدثته بهاء فردها إلى وقال : قم» فأنت من أوعية العلم () !! 

وضرب أحمد بن حنبل مثالا نادرا يعد درسا بليغا فى قدوة طلب العلم وتحمل 
المشاق والعناد فى سبيل تحصيله ويظهر أنه كان يستطيب المشقة فى طلب الحديث لأن 
الشىء الذى يجىء بيسر يكون قريب النسيانء وكان فوق ذلك يحتسب فيه الهجرة قى 
سبيل الحديث لله سبحانه وتعالى )١(‏ 


وكان مما رسمه لنفسه أن يذهب إلى الحج سنة ثمان وتسعينء وعد الحج وا مجاورة 
يذهب إلى عبد الرزاق بن همام بصنعاء اليمنء وقد كاشف بهذه النية رفيقه فى الحج. 
وصاحبه فى طلب العلم يحيى بن معينء وقد توافقت رغبتهما فى ذلك. فدخلا مكةء وپينما 
هما يطوفان طواف القدوم» إذا عبد الرزاق يطوف فرآه ابن معينء وكان يعرفهء فسلم عليه 
وقال له : هذا أحمد بن حنبل أخوك. فقال ۰ حیاه الله وثبتهء فانه یبلغنی عنه کل جمیل. 
قال: يجىء إليك غدا إن شاء الله حتى نسممع ونكتب» فلما انصرف, قال أحمد معترضا ٠‏ 
لم أخذت على الشيخ موعدا !!؟ قال لنسممع منهء قد أريحك الله مسيرة شهر» ورجوع 
شهر, والنفقةء فقال أحمد ما كان الله يرانى وقد نويت النية أفسدها بما تقولء نمضى 
فقت مته ر مقس اا لع عى شفع يدنه ٠:‏ 

انظر إلى النية المحتسبة الهجرة فى سبيل العلم» قد لاحت له الفرصة التى تغنيه عن 
الهجرةء فلم ينتهزهاء وآثر أن يضرب فى الأرض مهاجرا فى طلب العلمء ولم يرد أن يأخذه 
)١(‏ المرجع السابق . ص٣٠‏ 
(۲) محمد آبو زھرة اہ حنبل,؛ حياته وعصره - أراؤه وفقههء القاهرة؛ دار الفکر العرییء ٠۹۸۱‏ 
ص۲۸ 

۹۲ 


رخاء سهلاء تسهله المصادفةء وتقربه الفرصةء خشية أن يتعود ذلك فلا يركب فى سبيله 
المركب الصعب ويتحمل العيش الخشن. 

وقد تحقق ما احتسب فسافر إلى صنعاء وناله العيش الخشنء والمركب الصعب, إذ 
تقطعت به النفقة فى الطريق فآكرى نفسه من بعض الحمالين إلى أن وافى صنعاء»ء وقد 
کانت رفقته تحاول أن تمد له يد المعونة.ء فکان يردها حامدا لله قضل قوته التی تمکنه من 
أن يحصل على نفقاته(') . 

ويلفت سيد عثمان نظرتا إلى صورة متقدمة لفكر الزرنوجى من حيث وضعه للأمور 
المتصلة بالصحة الجسمية فى مقام التعلم بالنسبة للمتعلم» ومن هذه الصورة يتبين 
ل0 , 

- أنه قد استىعب ما كان معروفا فى عصره مما يتصل بالتعلم من أمور الصحة 
والطب والاغذيةء ثم إنه ربط تلك المعرفة ريطا واضحا وسليما بالتعلم» ثم رتب ممارسات 
متصلة تؤدى مراعاتها إلى المحافظة على صحة البدن وجودة التعلم. 

- أنه كان واسع النظرة إلى التعلمء وصادقهاء عندما عنى عناية خاصة بالعلاقة بين 
الأغذية ومستوى النشاط الجسمى والعقلى بصفة عامة وتكوين الأغذية والحفظ والنسيان 
بصفة خاصة . 

ومما يلفت النظر حقا عند التأمل فيما كتبه ابن جماعة عن كيفية الدراسة والتعلم 
بالتسبة لطالب العلم» تركيزه على “الحفظ" على أنه هى التعلم" فهو يطالب المتعلم أن يقسم 
أوقات نهاره وليله حتى يغتنم الوقت المناسب الحفظ 'وأجود الأوقات للحفظ الأسحار" وينقل 
عن غيره - الخطيب - ”أجود أوقات الحفظ الأسحار ثم وسط النهار ثم الغداة . . وحفظ 
الليل اتفع من حفظ النهار" . وكذاك اهتم بالأماكن الاصلح للحقظ وهى "الغرف" والغريب 
أنه ينصح المتعلم بالا يحاول الحفظ فى الأماكن "الممتعة" وخاصة تلك التى تتميز بجمال 
المنظرء ويطبيعة الحال. الأماكن الممثلئة بالضجيج على أساس أن هذا وذاك مما يصرف 
الذهن(" . 
(۱) المرڃم السایق ۰ ص۲۹ 
(۲) سيد أحمد عثمان : التعلم عند برهان الإسلام الزرنوجى » ص۸۹ 
(۴) تذکرة السامع والمتکلم» ص۲۰۸ 

۹£ 


وهنا أيضا يمكن "فهم" و 'تقدير" هذا الاهتمام "بالحفظ"» ذلك أن موضوع التعلم 
الأساسى 'تصوص" قرآنية وتبوية تقتضى الحفظء لكن المشكلة التى ترتبت على ذلك هى 
أن (الحفظ) أصبح "عادة" و 'تقليدا" لم يقتصر على القرآن والسنة وإتما امتد ليشمل كرا 
من العلوم والدراسات الأخرى التى لاتتطلب حفظا بأى حال من الأحوال. 


التطبيق العملى أسفر عن تسيد الحفظ وعن أن يصيح هدفا فى حد ذاتهء فضلا عما أدى 
إلبهمن کقین التن ایا کان نون تفرنق بن تس قرائ ا تيو وتات ار 
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بس-ری. 


ولعل الحفظ وشدة الىعى كان ينميه اعتماد الناس على ذاكرتهم فى ذلك الزمان فما 
كان العلم يؤخذ من الكتب» بل كان يتلقى من أفواه الرجال» وكانت أحاديث رسول الله 
صلى الله عليه وسلم غير مدونة فی كتاب مسطورء بل كانت فى القلوب» فلما أآخذ الطلاب 
يدونون ما يلقى عليهم من شيوخهم من حديث» أخذ الاعتماد على الذاكرة يقل, وابتدا 
التدوين؛ ولعل ذلك كان فى صدر حياة أئمة الفقه() . 

ولقد كان ابن شهاب يتهم تلاميذه بسوء الحفظء فقد قال مالك : «حدثنی اين شهاب 
اربعين حديثا ونيفاء منها حديث السقيفة فحفظتهاء ٹم قلت : أعدها على» فإنى نسيت 
النيف على الأريبعين» فأبىء فقلت : ألا كنت تحب أن يعاد عليك ؟ قال : بلى » فأعادء فإذا 
هو کما حفظت» ثم قال ابن شهاب : ساء حفظ الناس» لقد كنت أتى سعيد بن المسيب. 
وعروةء والقاسم»ء وأبا سلمةء وحميداء وسا لماء وعد جماعةء فأدور عليهمء فأسمع من كل 
واحد من الخمسين حديثا إلى المائة ثم أنصرف» وقد حفظت كله من غير أن أخلط حديث 


هذا فی حدیث هذا" . 


ولا نستطيع أن توغل أكثر من ذلك فى نقد الموقف من الحفظء ذلك أنه لايد أن نأخذ 
بعين الاعتيار الظروف الموضوعية القائمةء فلم تكن هناك ”طباعة" تتيح فرصة الاعتماد على 
الاحتفاظ بالعلم بين بطون الكتب» وإنما الذى كان متاحا هى "النسخ" باليد وهو أمر شاق 


)۲( امرجم السابق ١‏ ص۸۷ 
° 


لم يتح من كل كتاب إلا تسخا محدودة . ومن هنا کان لابد أن يعتمد القوم على 'الذاكرة : 
وعاء لحفظ موضوعات التعلم . 


ونصح السمعانى الطالب '"بالتبكير" راويا عن رسول الله "اللهم بارك لأمتى فى 
بكورها" ) . والتبكير إنما ينصح يه فى الصيف» أما فى الشتاء فيمكن "أن يصبر حتى 
يرتفع التهار" () . 


كما نصح الطالب وهويمشى إلى مجلس العلم أن يمشى على تؤدة من غير 
عجل( مستشهدا بقوله عز وجل "ولا تمش فی الارض مرحا" ‏ وقوله واقصد فى 
مشيك واغضض من صوتك" () . ومام جعفر الصادق وصية تجمع الكثير مما يجب آن 
یکون عليه طالب العلمء یقول () : "یابنی : من مد عینه إلى مافی ید غیره مات فقيرا ومن لم 
يرض يما قسمه الله اتهم الله فى قضائهء ومن استصغر زلة نقسه استعظم زلة غيرهء 
یابنی من کشف حجاب غیرهء انکشفت عورات بیته» ومن سل سیف البغی قثل به» ومن 
احتفر لأخيه بئرا سقط فيها . ومن داخل السفهاء حقر» ومن خالط العلماء وقر» ومن دخل 
مداخل السوء اتهمء يابنى إياك أن تزرى بالرجال فيزرى بك وإياك والدخول فيما لايعنيك 
فتذل لذلكء يابنى قل الحق لك أو عليك» يابنى كن لكتاب الله تالياء وللإسلام ماشياء 
وبا لمعروف آمراء وعن المنكر ناهياء ومن قطعك واصلاء ومن سكت عنك مبتدئاء ون سالك 
معطياء وإياك والنميمة فإنها تزرع الشحناء فى قلوب الرجالء وإياك والتعرض لعيوب 
الناس فمنزلة المتعرض لعيوب الناس بمنزلة الهدف» يابنى : إذا طلبت الجود فمليك 
بمعادتهء فإن للجود معادنء والمعادن أصولاء وللأصول فروعاء والفروع ثمراء ولا يطيب ثمر 
إلا بأاصول» ولا أصل ثابت إلا بمعدن طيب : يابنى إن زرت فزر الأخيارء ولا تزر الفجارء 
فإنهم صخرة لايتفجر ماؤهاء وشجرة لايخضر ورقها . . " . 
(۱) أدب الإملاء والاستملاء » ص٤۱۹٠‏ 
)"( المرجم السابق › ص ٠۱١۹٥‏ 
(۴) المرجع السایق ۰ ص١۹١٠‏ 
)ئ( الإسراء / ٣۳۷‏ 
(ه) لقمان / ۱۹ 
(1) محمد أبو زهرة : الإمام الصادق ٠‏ ص۷٦‏ 

۹ 


ما یجب تعلیمه وتعلمه 


القرآن هو أول العلوم التى يجب أن يتعلمها التلاميذ . ووجه الضرورة فى تعليم 
القرآن عند القابسى وغيره من الفقهاء ترجع إلى أسباب كثيرة. فالقرآن كلام اللهء وقد حث 
الله العباد على تلاوته فى غير آية ذكر بعضها القابسىء وأشرنا إليها من قبل . وهو بعد 
أن يسوق الآيات القرآنية يسوق عددا من الأحاديث النبوية() . 

والقرآن مرجع المسلمين فى معرفة العبادات والمعاملاتء ولاسبيل إلى معرفة الحدود 
الشرعية الصحيحة للديانة إلا بمعرفة الأصل الأول من أصول الدين وهو القرآن إلى جانب 
ذلك فان الصلاةء» وهى ركن هام من أركان الدينء لاتتم إلا بقراءة شىء من القرآن فيهاء 
فمعرفة القرآن ضرورية لأداء الصلاة المفروضةء وأقل جزء من القرأن تصح به الصلاة عند 
المالكية هو الفاتحة() . 

ويشترط القابسى فى تعليم القرآن : حسن الترتيلء وجودة القراءة وحسن الوقت. 
والأخذ عن مقرىء حسن . وهو ينصح بقراءة نافع. 

على أن المعرفة الصحيحة للقرآن تستلزم العلم بالنحو لإعراب الكلمات إعرابا 
صحيحاء والعلم باللغة العريية لفهم معانى القرآن» والعلم بالهجاء والخط لكتابته والنطق 
بەصحیيحا 7 . 


والإعراب يميز المعانى ويوقف على أغراض المتكلمين . وقد ذكر القابسى عن ابن 
وهب "أرأيت الرجل يتعلم العربية ليقيم بها لسانه ويصلح بها متطقه ؟ قال : نعم فليتعلمهاء 
فإن الرجل يقرا الآية فيعيى بوجهها فيهلك" () فالنحو والعربية والخط من معانى التقوية 
على القرآن» وتعليمها واجب على المعلم كما نقل القابسى عن ابن سحنون "إنه ينبغى أن 
يعلمهم إعراب القرآنء ذلك لازم له والشكل والهجاء والخط الحسن ' . 

وأكد ابن حجر الهيثمى على ضرورة تعليم القرآن . واستشهد بما آخرج أحمد 
)١(‏ الرسالة المفصلة لأحوال المتعلمین. فی (الأهوانی) ص٤۲۸‏ ؛ ۲۸١‏ 
(۲) الأهوانى : التربية فى الإسلامء ص١١٠‏ 
)١(‏ المرجع السابق ٠‏ ص٤١٠‏ 


۹۷ 


والنسائى وابن ماجه والحاكم» أنه صلى الله عليه وسلم قال "إن لله أهلين من التاس هم 
أهل الله وخاصته“ وفى رواية أخرى إن لله أهلين من الناسء > قیل: من هم» »قال : هم أهل 
القرآنء هم آهل الله رخاصته") . 


وأخرج الحاكم والبيهقى فى سننه أنه صلى الله عليه وسلم قال : "تعلموا القرآن 

وعلموه للناس»ء وتعلموا الفرائض وعلموها للناس» فإنى امرؤ مقبوض وان العلم سيقبض 
وتظهر الفتن حتى يختلف الاثنان فى الفريضة ولايجدان من يقضى بها") . 

وابن عبد البر لايذكر العلم المقدم فى التعليم مباشرةء وإنما يفصل القول أولا فيما 
يسمى بتصتيف العلومء فيقسمها أولا من حيث (طبيعة المعرفة) فيذكر أن هناك : علما 
ضرورياء وعلما مكتسباء والعلم الضرورى هو المسلمات العامة التى لاتحتاج إلى دراسة 
منظمة من أجل تحصيلها والوقوف على أدلتهاء أما العلم المكتسب فهو الذى يحتاج إلى 
برهان‌ودلیل() . 

ما من حيث (الموضوع)ء فإنه يشير إلى تقسيم آخر ينسيه إلى (أهل الأديان) دون 
أن يحدد من هم ؟ وإن كان من المرجح أن يكونوا أهل الكتاب» لأنه بعد أن يشير إلى أن 
العلم عندهم ثلاثة : علم أعلىء وعلم أوسطء وعلم أسفل"() . يقول "واتفق أهل الأديان أن 
العم الاأعلى هى علم الدين» واتفق أهل الإسلام أن الدين تكون معرفته على ثلاشة 
أقسام () " . فهو يفرق هنا بين (أهل الأديان) و (أهل الإسلام) . 

ثم يفصل بعد ذلك هذه الأقسام الثلاثة التى ينقسم إليها علم الدين الذى هو على . 
العلوم وأولاها تعليما وتعلما : 

أولها : معرفة خاصة الإيمان وا لإسلام»ء وذلك معرفة التوحيد والإخلاص . 

ٹانيها : ما جاء به الدين من شرائم . 

ثالثها : معرفة السان وأجبها وأديها وعلم الأحكام . 
(۱) تحریر المقال فی (عطار) » ص۲۸۲ 
(۲) المرجع السابق ۰ ص۲۸۸ 
(۲) جامع بیان العلم وفضلهء ج۲ ۰ ص٤‏ 
)٤(‏ المرجم السابق ١‏ تفس الصفحة . 

۹۸ 


ويتضح لنا آنه يهتم فى العلم الأعلى عند المسلمين بعلوم القرآن والحديث والعقائد 
ویركز أكثر على ما يتصل بالحديث من دراسات للرواة وطرق التوصل إلى فقه الحديثء 
وهذه العلوم عنده» هى علوم للدتيا والآخرة, ) 

ولأن العناية الأاساسية لطاش كبرى زاده هى (التصنيف) فقد دار كتابه كله بأجزائه 
الثلاثة حول هذا الموضوع . وهو يبنى تصنيفه على أساس مراتب الوجود للأشياء. فهى 
بهذا الاعتبار أريعة : الكفاية - العبارة-الأذهان - الأعيانء وترتيبها هكذا ضرورى. 
فالخط دال على الألفاظ. والألفاظ دالة على مافى الأذهانء وهذا على مافى الأعيان . 
ويذهب كاتبنا إلى أن العلم المتعلق بالثلاثة الأولى آلىء أما المتعلق بالاعيان فهو : إما 
عملی» لایقصد به حصول نفسه بل غیره» أو نظری . یقصد به حصول نفسه فقطء ثم إن 
كلا منهما إما أن يبحث فيه من حيث إته مأخوذ من الشرع» وهو العلم الشرعى أو من 
حيث مقتضى العقل ويسميه (العلم الحكمى)ء فهذه هى الأصول السبعةء ولكل منها أنواع 
ولأتواعها فروع ) . 


وقد رتب كاتبنا كتابه وفقا لهذه الأتسام السبعة حيث سمى كل قسم (دوحة) وكل 
يزيد على ثلاثمائة علم مما يجعل مستحيلا الإشارة إليهاء لكننا نستطيع الاعتماد على 
الکتاں°" 


أولا - الدوحة الأولى : فى العلوم الخطيةء ويلاحظ أنه بدأ بعلوم الكتابة. وهى نفس 
البداية التى بدأها كل من الفارابى وابن النديم» وريما كان ذلك لأنهم اعتبروا الكتابة آلة 
لضبط اللغة. وقد استوفى المؤلف كل علوم الكتابة وتعدى المعلومات العادية إلى إيراد 
معلومات تاريخية. 

ثانيا - الدوحة الثانية فى علوم تتعلق بالالفاظء وهى علوم اللغة العربية . ويلاحظ 
)١(‏ عبد البديع عبد العزيز الفكر التريوى فى الاندلس ‏ ص۷١٠‏ 


۹۹ 


أنه قسم العلىم على شعبتين تلك التى تتعلق بالمفردات. وتلك التى نتعلق بالمركنات 
وجعل م الأولى اللغة والصسرف والاستقامة والوضع وجعل من الثانية النحو والمعانى 
والبيان والبديع والعروض والقوافى وقرض الشعر ومبادىء الشعر والإنشاء ومبادىء 
الإنشاء وأدواته والمحاضرة ودواوين الشعر ثم علم التواريخ 

ثم جعل الشعبة الثالثة فى فروع العلوم العربية وقد جعل من هذه الفروع» علم 
الطبقات وقسمها إلى الطوائف أو الجماعات العلمية أو المذهبية المختلفة وجعلها من فروع 
التاريخء ركذلك جعل علم المغازى والسير (© 

ثالثا - الدوحة الثالثة : فى علوم باحثة عما فى الأذهان من المعقولات الثابتة وتشمل 
علم المنطق وهو يونانى» ثم شعبة أخرى فى علوم عريية أدخل فى أولها علم آداب الدرس 
الذى هى ولاشك أساس علوم الترييةء ثم علم الجدل فعلم الخلاف» آى أنه لم يقتصر على 
المتطق الأرسطى . 

رابعا - الدوحة الرابعة : تضم العلم الإلهى وفرىعهء ثم الرياضيات وفرىعها 

خامسا - أما الدوحة الخامسة فهى الفلسفة العملية عند أرسطىء ولكن صاحبنا 
أضاف شعبة فى فروع الحكمة العملية آدخل فيها العلوم العريية التى ابتكرتها عقول 
العرب فى هذا المىضوع مثل علم أداب الوزارة وعلم الاحتساب» وعلم قود العساكر 
والجيىش . 

سادسا - الدوحة السادسة : فى العلوم الشرعيةء وقد بنى تصنيفه هنا على أسس 
نظرية معينةء الأول : النقلء فإن كان بما أتى به الرسول بوساطة الوحى فهو علم 
القراعات" » أو بما صدر عن نفسه المؤيدة بالعصمة, ”فعلم رواية الحديث" الثانى فهم 
المنقولء فإن كان كلام الله "فعلم تقسير القرآن" وإن كان من كلام الرسول 'فعلم دراية 
الحديث . الثالث : التقرير : ومنه الآراء "فعلم أصول الدين" أو الأفعال 'فعلم أصول الفقهء 
واستخراج الأحكام من أدلتها "فعلم الفقه"(" . 
)١(‏ المرجم السابق ٠‏ ص١۷‏ 
(۲) المرجع السابق ٠‏ ص۷۲ 


(۳) امرجم السايق . ص۷۲ 
..\ 


سابعا - الدوحة السابعة : فى علوم الباطنء وهى تلخيص لكتاب إحياء علوم الدين 
لأبى حامد الغزالى . 

ولانجد عناية عند (العلموى) إلا بما أسماه (بالعلم الشرعى) فقطء الذى قسمه إلى 
أقسام ثلاثة هى التفسيرء والحديثء والفقه () . وإذا كانت هذه هى فقط العلوم الشرعية. 
فإن هتاك ما يمكن أن يكون من توابعها كعلم النحو والتصريف واللغة والحساب الذى 
يشير إلى أهميته فى قسمة المواريث 'ونحو ذلك" 0) . 

وصنف العلموى العلم إلى مراتب : فرض عينء وفرض كفايةء وسنة. ووضع تحت 
الأولى "مالا يتأدى الواجب الذى تعين عليه إلا به“ وهى فئات ثلاث اعتقاد» وفعلء وترك. 
فهى إذاً (موضوعات) جوهرية فى الدين بعضها يتعلق بالإيمانء وبعضها يتعلق بأفعال 
لابد من إتيانها ويعضها يتعلق بأشياء لابد من تجنبها ( . 

ويهمنا هنا الإشارة إلى أنه مما يقع فى هذه الفئة "فرع يجب على الآہاء والأمهات 
ونحوهم كالقيم والوصى تعليم الصغار ما سيتعين عليهم بعد "البلوغ" ()ء وهذا يتأتى 
بتعليمهم الأبناء القرأن والفقه والآداب وما يصلح به معاشهم لقوله تعالى "ياأيها الذين 
منوا قوا أنفسكم وأهليكم تارا" » أى علموهم ما ينجون به من النار . 

أما المرتبة الثانية فهى : فرض الكفاية » وهى قسمان : الأول » مالا بد الناس مته 
فى إقامة دينهم من العلوم الشرعية كحفظ القرآن والاحاديث وعلومها » والأصول والفقه 
والنحو والتصريف واللغة » ومعرفة رواة الحديث وأحوالهم » والإجماع والخلاف . والثانى 
ما ليس علماً شرعياً » ويحتاج إليه فى قوام أمر الدنيا كالطب والحساب وما فى معناهما » 
وإذا قام بها واحد سقط الفرض عن الباقين( . 

أما تعلم الصنائع « التى هى سبب مصالح الدنيا » كالخياطة والفلاحة فالأظهر كما 
قال النووى أنها فرض كفاية . 
)١(‏ المعيد فى أدب المفيد والمستفيد ؛ ص٠۷‏ . 
(۲) المرجم السابق ؛ ص۷۹ . 
(۳) امرجم السابق » ص۸۰ . 
)٤(‏ المرجع السابق » ص۸. 
(ه) المراجع السابق؛ ص ..۸٤‏ 


وأما المرتبة الثالثة فهى التبحر والتعمق فى القدر الذى يحصل به فرض الكفاية . 
مل التق فى فقائق الضناب وقائق الب . 


ثم إنه يرى أن هناك علوماً محرمة أو مكروهة » فالمحرم مثل تعلم السحر() والقارئ 
والعلوم المكروهة مثل شعر الغزل . ولكن الشعر الذى ليس فيه ما ينشط إلى الشر » ولا ما 
يثبط عن الخير » فهو« مباح » . 

العلاقة بين المعلم والتلميذ : 


والفكرة السائدة فى الكتابات الفقهية التريوية عن علاقة المعلم بالتلميذ » هى أنه 
بمشابة ( الوالد ) والتالى » فله سلطته ء لان عليه واجباته من حي التنشئة والتكوين 
والإعداد » يقول القابسى : «لأنه هو المأخوذ بأدبهم » والناظر فى زجرهم عما لا يصلح لهم 
والقائم بإکراههم على مثل منافعهم » هی یسوسهم فی کل ذلك ہما ينفعهم » ولا یخرجهم 
ذلك من حسن رفقه بهم » ولا من رحمته إياهم » فإتما هی لهم عوض من آبائهم») . 


والمعلم بهذا الاعتبار مطالب بحسن رعايتهم » وذلك بأن يكون بهم رفيقاً » فإنه جاء 
عن عائشة أن رسول الله قال : اللهم من ولى من آمر أمتى شيئًاً فرفق بهم فيه فارقق به . 
وقد قال الرسول أآيضا » إن الله يحب الرفق فى الأمر كله » وإتما يرحم الله من عباده 
الرحماء( . 


والدارس لأسلوب تعامل أبى حنيفة- كمعلم ‏ مع تلاميذه يستطيع أن يلمس 
مظاهر ثلاثة :9), 


أولها : أنه يواسيهم » ویعینهم على نوائب الدهر » حتی آنه کان یزوج من یکون فی 
حاجة إلى الزواج » وليست عنده مؤنته » ويرسل إلى كل تلميذ قدر حاجته » ولقد قال 
)١(‏ امرجم السابق »ص ۸٩‏ . 
(۲) الرسالة المفضلة . ص ۲٠۲‏ . 
(۲) صحیع البخاری . 
)٤(‏ محمد أبو زهرة : أبو حنيفة ١‏ ص ۸۸ . 
۱.۲ 


شريك فيه کان یغنی من علُمهء وینفق عليه وعلی عیاله » فإذا تعلم قال : لقد وصات إلى 
الغنى الأكبر بمعرفة الحلال والحرام. 

ثانيها : أنه كان ينظر إلى نفوسهم يتعهدها بالرعايةء فإذا وجد فى أحدهم 
إحساساً بالعلم يمازجه غرور آزال عنه درن الغرور ببعض الاختبارات» يثبت بها انه مازال 
فى حاجة إلى فضل من المعرفة يأخذها عن غيره . 

یروی أن أبا یوسف تلمیذه وصاحبه قد آحس من نفسه بانه قد آن له آن يقد 
مجلساً يستقل فيه بالدرس» فقال آبو حنيفة لبعض من عنده : اذهب إلى مجلس يعقوب 
( آبی یوسف ) وقل له : ما تقول فی فصار دفع إلیه رجل ثوباً لیقصره بدرهمین ثم طلب 
ثوبهء فأنكره القصارء ثم عاد وطلبهء فدفعه له مقصوراًءأله أجرة ؟ فإن قال نعم» فقل : 
أخطات» وإن قال : # فقل له أخطات» فصار الرجل إليهء فسالهء فقال : نعم له أجرة. فقال 
٠‏ أخطأت» فنظر ساعةء ثم قال : لاء فقالء أخطات» فقام من ساعته إلى أبى حنيفة فقال له 
le:‏ جاء بك إلا مسالة القصار قال : أجلء علّمنى قال : إن كان قصره بعد ما غصبه فلا 
أجرة لهء لأنه إنما قصره لنفسه»ء وإن كان قبل غصبه»ء فله أجرة. لأنه قصره لصاحبه !! 

ولعل ذلك كان آمراً ضرورياً للمسلك الذى كان يسلكه فى حلقة دروسه فإن رقعه 
تلاميذه إلى مرتبته يجادلهم» وينتصفون منه قد يدقع بعضهم إلى الغرور فيحتاج من يكون 
موشكا أن يدلى تفسه بغرورها إلى من يرشده إلى مواطن تقصه وحاجته إلى التكمل. 
وينبهه إلى أته لم يؤت من العم إلا قليلاً . 

وثالثها : أنه كان يتعهدهم بالنصيحة وخصوصاً لمن كان منهم على أهبة افتراق» أو 
من کان يتوقع له شاناً من الشان() .' 

والقابسى حين يقرر للمعلم هذه السلطة العظيمة التى تساوى فى مقدارها سلطة 
الوالدء إتما يرمى إلى فائدة الصبيان أنفسهم» من جهة ثقافتهم العقلية ورياضتهم الخلقية 
لأن المعلم إذا شعر بنقص فى سلطته عجز عن حكم الصبيان وخرجوا على طاعتهء وامتتع 


۸١ المرجع السابق ۰ ص‎ )١( 
۱.۳ 


عليه أن يدفعهم إلى الامتثال لأمرهء أما إذا باشر السلطة الكاملة التامة فإنه يأمر فيطاع 
وینصحفيسمع() . 

ولآن العم بمثابة ( الوالد ) كان عليه أن يعتنى بمصالح الطالب ويعامله بما يعامل 
به أعن أولاده من الحنى والشفقة عليه والإحسان إليه والصبر على جفاء ريما وقع منه أو 
تقص ل يكاد يخلو الانسان عنه» وسوء أدب» فى بعض الأحيان. ومن المفضل أن يبين له ما 
صدر عنه من سيئ القعل « بتنصح وتلطف» لا بتعنيف وتعسف » . 

ومن آخطر ما يمكن أن قع فيه المعلم من آخطاء»ء التفرقة فى المعاملة بين الطلاب» 
حيث إن ذلك يوغر الصدور ويبذر التحاسد والحقد بينهم . لكن إذا استطاع المعلم أن يثبت 
آن مزید عنايته بطالب ما إنما يرجع إلى أنه أكثر تحصيلاً وأشد اجتهادا أو أحسن أدبا 
فلا يأس بذلك» « لأنه ينشط ويبعث على الاتصاف بتلك الصفات») . 

ومن حسن معاملته لطلايه أن يستعلم آسماءهم ومواطنهم وأحوالهم» ويذكر من 
يغيب هنهم بالخير مع السؤال عن سبب الغياب . 

كذلك عليه أن يراقب أحوال الطلاب من مختلف الجوانب والزواياء فإذا رآى فى 
واحد مالا يجب أن يكون» أشار فى مجلس تعليمه إلى نوع وعينة السلوك المرقوض دون أن 
يذكر اسم صاحبه» فإذا استمر الطالب فى خطتهء نهاه عن ذلك سرأًء فإٍذا لم ينته نهاه عن 
ذلك جهراً مع غلظة فى القول فإن استمر أمر بطرده حتى يرجع عما يفعل من سىء . 

وطالب ابن جماعة المعلم بأن ينشد فى كل ما يفعل « مصالح الطلبة وجمع قلويهم ` 
ومساعدتهم بما تيسر عليه من جاء ومال عند قدرته على ذلك» . وذلك لأن الله فى عون 
العبدء ما دام العبد فى عون أخيه . 

ومن أطرف ما ذكره ابن جماعةء نصحه «بتصيد» النابه من الصبيانء لتعليمه» حيث 
إن العثور على مثل هذه النوعية يعنى إضافة بلا حدود إلى رصيد الأمة البشرى القادر 
على خير الدين والدنيا « واعلم آن الطالب الصالح أعود على العالم بخير الدنيا والأخرة 
)١(‏ الأهوانى : التربية فى الإسلام ٠‏ ص ه١٠٠‏ . 
(۲) المرجع السابق . ص ۲١١‏ 


۲١۲ ص‎ ١ المرجع السابق‎ )۳( 
1.٤ 


من أعز الناس عليه وآقرب أهله إليه » . وهو يستشهد بما كان يفعله أهل السلف حيث 
كانوا يلقون شبك الاجتهاد لصيد طالب ينتفع الناس به فى حياتهم ومن بعدهم « ولو لم 
يكن للعالم إلا طالب واحد ينتفع الناس بعلمه وعمله وهديه وإرشاده لكفاه ذلك الطالب عند 
الله حيث سبق للرسول صلى الله عليه وسلم أن قال « إذا مات العبد انقطع عمله إلا من 
ثلاث : صدقة جارية» أو علم ينتفع به» أو ولد صالح يدعو له»() . 


ومن مظاهر العدل بين التلاميذ يشير ابن عبد البر إلى العدل بين الفقراء والأغنياء 
من قبل المعلمء مع ضرورة أن يهتم بتتمية شخصية المتعلمين واستقلالهم الفكرى» فيوجههم 
نحو النقد الذاتى بمراجعة النفس والنقد المىضوعى تجاه آفكار الآخرين فلا ينقادون وراء 
کل ما یروی من العلم) 

ولأن النظرة الإتسانية مجبولة على التعلق ہما تنهی عنه» نصح طاش كبرى زاده 
المعلم ألا يزجر عما يجب الزجر عته بالتصريح» وإنما لابد أن يكون ذلك بطريق غير 
مباشر. حتى لقد قال الرسول نفسه « لو نهى الناس عن فت البعر لفتوه» . وقالوا : ما 
نهينا عنه إلا وفيه شئ» ولذا قيل : الإنسان حريص على ما منع . والنصع لابد أن يكون 
مقروناً بالتواضع والصبر والرقة ولين الجانب . 


وإذا كان المعلم يحاط بالإجلال والتقدير في التراث الفقهى التريوىء إلا أن ذلك 
لاينفى وجود « سيئات » انزلق إليها بعض المعلمينء مما استوجب التنبيه إلى ضرورة 
تجنبها. وعلى سبيل المثالء فقد نهى ابن سحنون أن يطلب المعلم هدايا من الطلاب « لأنه 
لا يحل للمعلم أن يكلف الصبيان فوق أجرته شيئاً من هدية أو غير ذلكء ويسالهم فى ذلك. 
فإن أهدوا إليه على ذلك فهو حرامء إلا أن يهدوا إليه من غير مسالةء() . 

ومما يعاب على المعلم أن ينصرف عن التعليمء فيشغل نفسه»ء أو يشغل الصبيان 
بغير طلب العلمء وقد أفاض القابسى القول فى ذكر هذه الأحوال الشاغلة المعلم. فلا يجوز 
)١(‏ امرجم السابق ٠‏ ص ۲١٣۳‏ 
(۲) عبد البديع عبدالعزيز الفكر التربوى فى الأندلس ٠‏ ص ٠1‏ 
(۳) مفتاح السعادة ج ۱ ۰س ۲۹ 
)٤(‏ الرسالة المفصلة ؛ ص ۲٠۸‏ 


للمعلم آن يرسل الصبيان فى حوائجهء سثل سحتون : هل يرسل الصبيان بعضهم قى 
طلب بعض ؟ فقال : ا أرى ذلك إ# أن يأذن له أولياء الصبيان فى ذلك أو يكون المىضع 
قريياً لا يشغل الصبيان». 

وعن سحنون « ولا يجوز لعلم أن يشتفل عن الصبيانء» إلا آن يكوتوا فى وقت 
لایعرضهم فیهء باس بان یتحدث, وهو فی هذا ینظر إلیهم ویتفقدهم») . 

وحظيت مسالة ( الضرب ) باهتمام كثير من الفقهاءء ويكاد يكون هناك إجماع على 
( جوازه )» لكن بشروط معينةء فمن ذلك اشتراط البعض أن يكون ذلك بإذن الأب فيما ذكر 
ابن حجر الهيثمىء» وإن نقل عن البعض قولهم إن الأذن الملخصوص غير ضرورى» لأن 
مجرد تسليم الأب ابته إلى المعلم ليعلمه ويؤدبهء فهذا يعنى التسليم له بالتصرف معه 
تصرف الأب» الذى منه ( إمكان الضرب ) . لكن شبخ الإسلام التقى السبكى روى أنه 
كان ينهى مؤدب أولاده عن ضربهم»ء وإذا ما تقرر ذلك « فالمنقول وهو المذهب المعتمد الذى 
لا يجوز لشاقعى مخالفته أنه ا يجوز للمعلم الضرب إلا بعد إذن أب فجد فوصى فقيم فام 
وتحوهما ....() . 

ولکن الضرب لارتکابه خطاً کبیراًء کهریه آی إیذائه لغیره» آو تلفظه بما لا یلیق» فلا 
يجب أن يوقم المعلم عقوبة الضرب إلا بعد أن يتيقن عن حدوث ذلك بالمعاينة أو إخبار من 
يوثق به( وذكر القابسى بقول الله عز وجل «والكاظمين الفيظ والعافين عن الناس والله 
يحب المحستين»() فكظم الغيظ والعفو مستحب بالنسبة للكبار» ومن ثم فلايد أن يستتبع 
ذلك بالضرورة أن يكون الصغار أولى بذلك» ومن هنا فقد حذر القابسى المعلم من استعمال 
الضرب أثتاء غضبه راويا بهذه المناسبة أن عمر بن عبد العزيز بعد أن آمر بضرب واحد 
من الناس رجع عن آمره بعد أن تنبه أن أمره هذا صدر عنه وهو فى حالة غضب() . 
)١(‏ المرجع السابق ص ٣۱۹‏ . 
(۷) تحریر المقال ء فی ( عطار ) ص ۳۱١‏ . 
(۲) المرجع السابق . ص ۲۱۷ . 
)٤(‏ آل عمران / ۱۴٤‏ . 


(ه) الرسالة المقصلة » ص ۳٠۲‏ . 
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- ألا يوقع المعلم الضرب إلا على ذنب . 
أن يوقع المعلم الضرب « بقدر الاستئهال الواجب فى ذلك الجرم » . 
- أن يكون الضرب من واحدة الى ثلاثء ويستأذن القائم بأمر الصبى فى الزيادة 
إلى عشر ضريات . 
- أن يزاد على العشر ضريات إذا كان الصبى «يناهن الاحتلام» سيئ الرعية غليظ 
الخلقء لا يريعه وقوع عشر ضريات عليه» . 
«الذين تجری ينهم الحمية والمنازعة «. 
- إن صفة الضرب ما يولم ولا يتعدى الالم إلى التاثير المشنع أو الوهن المضر . 
- إن مكان الضرب فى الرجلينء فهو آمن وأحمل للألم فى سلامةء وليتجنب رس 
الصبى أو وجهه»ء إذ قد يوهن الدماغ أو تطرف العين . 
- أن آلة الضرب هى الدرة أو الفلقة « وينبغى أن يكون عود الدرة رطباً مأموناً» . 
وهكذا نجد الحرص على مراعاة الضوابط التى تجعل من الضرب طريقاً مصلحة 
التلميذ وليس وسيلة للانتقام والتشفى» فضلاً عن الحرص على جعله « حلا خير » لا يلجأ 
إليه إلا بعد سلوك مراتب أخرى من لفت النظر والنصح»ء وأيضاً التدرج سواء بالنسبة 
لقيمة ونوع الذنب» أو بالنسبة لسن التلميذ . 
وحظيت قضية ( أجر المعلم ) باهتمام كثير من الفقهاءء وهنا أيضاً نجد أن السبب 
الرئيسى فى ذلك هى أن العلم المقصود عند هؤلاء بالدرجة الأرلى هى العلم الدينىء وليس 
هذا فحسب» بل ويجى فى المقدمة ( القرآن الكريم)ء فها هتا يثور النقاش ويحتدم الجدل ٠‏ 
إذا كان نشر الدين والدعوة إلى الإسلام وبيان القرآن للتاس واجباً على من يعلم ذلك. 
فهل (يؤجر) المسلم على واجب مفروض عليه ؟!. كذلك فإن القوم رأوا أن السلف الأول لم 


٠١۸ الأهوانى التربية فى الإسلام , ص‎ )١( 


يكونوا ممن يأخذ أجراً وكان ذلك منطقياً مع رسالة سماوية فى أوائل عهدها لابد أن تقوم 
الدعوة لها تطىعاً لوجه اللهء فارادوا أن يسيروا على دريهم واقتدوا بسلوكهم. 

ثم ان هتاك فرقاً بین من « دعو » و ‹ یعلم » کنجهد تطوعی یقوم به بجانب امتهانه 
عملا آخر, وبين هذا المتفرغ لعملية التعليم» فإذا جان للأرل ألا يتقاضى أجراً لأن له طريقاً 
آخر يحصل من خلاله على قوت عيشه»ء فكيف يجوز هذا بالنسبة الثانى الذى لا وسيلة 
أخرى لديه لكسب العيش؟ 


وقد اعتبر القابسى الأجر ضرورياً لأن « الوضع » فى زمنه قد اختلف عما كان عليه 
فى صدر الإسلام « فلم يبلغنا أن أحدأً منهم أقام معلمين يعلمون للناس أولادهم من 
صغرهم فى الكتاتيب» ويجعلون لهم على ذلك تصيباً من مال الله جل وعز وأكنهم اعتبروه 
أمراً يدخل ضمن واجبات « الأبوة » وشأنا من شئون الإنسان الخاصة بنفسه . أما بعد 
ذلك فقد « بعد أن يمكن أن يوجد من الناس من يتطوع للمسلمين فيعلم لهم أولادهم 
ويحبس نفسه عليهم ويترك التماس معايشه ..... » ومن هنا « صلح للمسلمين أن 
يستأجروا من يكفيهم تعليم أولادهم » مما يجيز لهذا المعلم آن يتقاضى أجراً عن عمله 
التعليمر('. 

وهناك العديد من الأدلة التى استند إليها الذين أجازوا أخذ أجر. كما أن هتاك أدلة 
أخرى مخالفة استتد إليها الذين لم يجيزوا ذلك» ولا نريد أن نشقل على القارئ بتفاصيل 
ذلك» فهى مبسوطة فى مصادرها ويكفينا الإشارة إلى وقوف القابسى إلى جانب التجويز. 
وكذلك نجد ابن حجر الهيثمى الذى حرص على أن يورد آدلة الفريقينء لينتهى إلى التجويز 
بعد أن يناقش وجهة النظر الأخرى « فالحق الذى شهدت به القواعد الأصولية والحديثة. 
جواز أخذ الأجرة على تعليم القرآن بعقد صحيح وان ذلك من الحلال الذى لا شبهة فيه ولا 
كراهة وإن وقع الخلاف فيهء لأن الخلاف إتما يراعى ويحترم حيث لم يخالف سنة صحيحة 
صريحةء وهذا الخلاف ليس كذلك لأنه خالف قوله صلى الله عليه وسلم فى الحديث المتفق 
على صحته « زوجتكما بما معك من القرآن») , 
)١(‏ الرسالة المفصلة ؛ ص ٠٠۰‏ . 


(۲) تحریر المقال » ص ۳۰۲ . 
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مىادى للتعليم والتعلم 

وطريقة أبى حبيفة فى درسه كانت تشبه أن يكون دراسة له لا إلقاء لدروس على 
تلاميد. فالمسالة س المسائل تعمرض لهء فيلقيها على تلاميذه ويتجادل معهم فى حكمهاء 
وکل یدلی برآیهء وقد ییتصفوں مته فى المقاییس كما روى عن الإمام محمد» ويعارضونه فى 
اجتهادهء وقد يتصايحون» حتى يعلو ضجيجهم ويعد أن يقلبوا النظر من كل نواحيه يدلى 
هى بالرآى الذى تنتجه هذه الدراسةء ويكون صفوهاء فيقر الجميع به» ويرضونه . والدراسة 
على هذا النحى تثقيف للمعلم والمتعلم معاًء وقائدتها للمعلم لا تقل عن فائدتها للتلميذء وإن 
استمرار أبى حنيفة على ذلك النحو من الدرس جعله طالباً للعلم إلى أن مات» فكان علمه 
فی دمو متواصل وفکره فی تقدم مستمر() 


وكان غالبية طلبة العلم المتكسبين يقصدون الفقهاءء لأن الفقهاء هم حملة علوم 
الشريعة والعباداتء فكان لابد لمن يريد تولى القضاء والخطابة فى المساجد من التتلمذ 
علهمء يقول الجاحظ فى نص مشهور له « وقد تجد الرجل يطلب الاثار وتأويل القرآن. 
ويجالس الفقهاء خمسين عاماًء وهو لا يعد فقيهاًء ولا يجعل قاضياًء فما هى إلا أن ينظر فى 
كتب أبى حنيفة وآشباه أبى حنيفةء ويحفظ كتب الشروط فى مقدار سنة أو سنتين. حتى 
تمر ببابه فتظن آنه من بعض العمال. والحرى ألا يمر عليه من الأيام إلا اليسير حتى 
يصير حاكماً على مصر من الأمصار أو بلد من البلدان»١)‏ 


وم هنا فقد شدد ابن جماعة على وجوب ألا يتصدى معلم للتدريس إذا لم يكن 
أهلا لذلكء ولا يتصدى للحديث فى علم إلا إذا كان على قدر من العلم به يمكنه من أن يقوم 
بمواجهة الموقف التعليمى» ويستتد ابن جماعة فى ذلك إلى قول أبى حنيفة « من طلب 
الرياسة فى غير حينه لم يزل فى ذل ما بقى » بل إنه يرمى المعلم الذى يمارس التعليم ولا 
يكون أهلاً لذلك بالقسق() ' 
)١(‏ محمد آيو زهرة أبوحنيفة ١‏ ص ۸۷ 


(۲) عن آدم ميتز « الحضارة الإسلامية فى القرن الرابع الهجرى » ٠‏ بيروت › دار الكتاب العربى › 
1۹1¥ ج ۱ ٠ص‏ خا 


(۲) تذكرة السامم والمتکلم س ٠۹۳‏ 


ولأن « التعليم » ( أمانة ) و ( مسئولية ) أكد القابسى على أهمية معاقبة المعلم 
الذى يثبت بالدليل القاطع أنه قد قصر فى مهمة التعليم» ذلك أن المسئولية تتكافاً مع 
السلطة التى له وقد خول المعلم سلطة كبيرة على التلميذ باعتباره « أبا» له» فإذا ما ثبت 
أن الصبى لم يصل إلى الحد المطلوب فى إجادته ومعرفته بالشكل والهجاء والنظر فى 
الملصحف, أو يملى على الصبى فلا يتهجىء ويرى الحروف فلا يضبطها ولا يستمر فى 
قراءتهاء فإن هذا المعلم يكون قد فرط فى واجبه . ونقل القابسى عن العلماء « أن مثل هذا 
المعلم يستأهل الأدب لتفريطه فيما وليه وتهاونه بما التزمه» ولهذا لابد من منعه عن ممارسة 
التعليء() !! 

لكن المعلم إذا اعتذر بنقص فى قدرات التلميذ نفسهء واختبر التلميذ ووجد أن هذا 
صحيح» فيقتصر الجزاء على نقص أجر المعلم المتفق عليه أو عدم دفعه إذا لم يحط والد 
التلميذ بما عليه الصبى من نقص فى القدرة على القهم . 

ولعل ابن جماعة بصفة خاصة كان أكثر علماء التربية الفقهاء عناية ببيان المبادئ 
والأسس التى يجب أن تقوم عليها عمليتا التعليم والتعلم» مثل : 

- إذا تعددت الدرىس المكلف المعلم بتدريسها وفقاً للنظام السائد قديماً من حيث 
عدم إلزام المعلم بخطة دراسية معينةء وإنما الأمر متروك له أو لشروط الواقف إذا كان 
لعلم يعمل فى محل وتفه فهنا على المعطم أن يرتب هذه الدروس وفقاً « لشرقها » 
و«آهمیتها» ویالتالی یکون تقسیر القرآن أولاً ثم الحدیٹ ثم أصول الدين» ثم أصول 
الفقهء وما بعد ذلك("). 


من الضرورى ألا يذكر المعلم شبهة فى الدين فى درس ويؤخر مناقشتها إلى 
وإٍما آن یذکرهما معأًء دون ن یتقید بری بعینه مذکور فی کتاب ما. 


- لابد من التوازن الدقيق بين تطويل ريما يبعث السام الملل لدى التلاميذ وبين 
)١(‏ الرسالة المفصلة ٠‏ ص ٠۲٠٠١‏ 


(۲) تذكرة السامع والمتكلم ۰ ص ۱۸۸ 
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- من المهم أن يجئ صوت المعلم مناسباًء فلا يرتفع فى درجته إلى الحد الذى 
« يشوش » على آخرين» آو يصدع الرؤىسء ولا ينخفض إلى الدرجة التى تجهد الآذان فى 
سماعه() . 


- يجب ألا يدع المعلم موضوعات المناقشة والتعليم يتداخل بعضها مع البعض» حيث 
يحدث أحياناً أن يتطرق تلاميذ إلى موضوعات جانبية . قال الرييع : كان الشافعى إذا 
ناظره إنسان فى مسالة فعدا إلى غيرها يقول : تفرغ من هذه المسالة ثم نصير إلى ما 
تريد» يتلطف فى دفع ذلك من البداية قبل أن يفلت الأمر منه وتتشعب المتاقشات وتتعلق 


بمعرفة هذا الأمر أو ذاك(). 


- لابد من إتاحة الفرصة لمختلف الطلاب كى يطرحوا الآراء والأفكار التى تعن لهم 
من خلال تساؤلاتهم مع بذل مزيد من العناية لتشجيع هؤلاء الطلاب الذين قد يضطرهم 
الحياء إلى التقصير فى التعبير عما يعتمل فى صدورهم. 
وإذا سئل المعلم عما لا يعلمء فلا يجوز له « المكابرة » بمحاولة الإجابة « بأى كيفية» 
ولا ضرر أبداً فى أن يصرح بأنه لا يملك الإجابة الصحيحة فى الحالء ومن هنا ققد 
اشتهر القول « من قال لا أدرى فقد أفتى » فى التراث الفقهى. 
وكان ابن حنبل لا يلقى الدرس من غير طلب» يل يسال عن الأحادث المروية فى 
موضوع قيستحضر الكتب التى دون فيها تلك الاحادیٹء فهو أولاء ما كان يقول حتى يطلب 
منهء وثانياًء كان إذا قال حديثاً تبوياً لا يقوله إلا من كتاب حرصاً على جودة النقل وإبعاداً 
لظنة الخطاً ما أمكن كما بيناء وقى الأحوال التادرة جداً كان يقول الحديث من غير رجوع 
إلى كتاب حتى أنهم أحصوا المرات التى قال فيها الحديث من غير كتاب فى مدى تحديثه. 
فكانت عدتها لاتتجاوز مائة حديث فى حياة مديدة فى الرواية والنقل مكث فيها يفتى 


وبحدٿٹ ما قارب الأريعين (Dale‏ ۰ 


. ۱۸١ المرجع السابق ۰ س‎ )١( 
. ٤١ محمد أب زهرة : ابن حتيل ؛ ص‎ )۳( 
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وقد جاء فى تاريخ الذهبى عن المروذى صأحب أحمد فى وصف مجالسه « لم یکن 
الفقير فى مجلس أعز منه فى مجلس أبى عبد الله كان مائلاً إليهم مقصراً عن أهل 
الدنياء وكان فيه حلم» ولم يكن بالعجول» بل كان كثير التواضع» تعلوه السكينة والوقارء 

ومن هذا النص» نرى كيف كان لا يقول إلا إذا سئل حتى يكون البيان وقت الطلب . 
ويظهر أنه لما كتب مسنده كان يمليه على أولاده وخاصة تلاميذه من غير طلب» بخلاقف ما 
کان من الشأن لغیره فاته ما کان يذكر حديثاً حتى يسال عنه . 

- ينبغى مراعاة مصلحة الجماعة فى تقديم وقت الحضور وتأخيره إذا لم يكن ذلك 
ضارا بالمعلم أو محمااٌ له مزيد مشقة() , 


- على المعلم أن يرفع درجة دافعية المتعلم إلى طلب العلم وذلك بتوعيته بما جاء فى 
أصول الإسلام من تشريف وتكريم العلم وأهلهء وما ينتظر طلايه من حسن الجزاء فى 
الآخرة وحسن التقدير والاحترام فى الحياة ادنيا( . 


ويحبذ الزرنوجى أن تكون الدافعية نابعة من المتعلم نفسه « فينبغى المتعلم أن يبعث 
نفسه على التحصيل »»ء ويقول « وكفى بلذة العلم والفقه والفهم داعياً وباعثاً للعاقل على 
3 تحصیل العلم»(۴) : 


- مراعاة« استعداد » المتعلم قاعدة أساسية فى التعلم والتعليمء لذلك يلح ابن 
جماعة على « سهولة الإلقاء فى تعليمه .. ويتبه إلى حسن التلطف فى تفهيمه » وهی إذ 
يطلب من المعلم ألا يدخر علماً عن التلميذ يغريه ذلك دائماً بأن يكون التلميذ «أهاا له»أى 
قابلاً ومستعدأً لتلقى هذا الذى يعلمه المعلم» ويرتبط بهذا بالضرورة أن «لا يلقى إليه ما لم 
يتأهل له» حيث إن مثل هذا ريما يشعره بالإحباط () . 
(۲) المرجع السایق ۰ ص ٠۹١‏ . 
(۲) سيد عثمان : التعلم عند برهان الإسادم الزرتوجى ؛ ص ٤ه‏ . 
)٤(‏ تذكرة السامع والمتکلم ۰ ص ۱۹١‏ . 
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ولأن الطلاب ليسوا على درجة واحدة من الاستعداد للفهم والتعلم كان على المعلم 
أن يعيد ما شرح تكراراً وتبسيطاً « ويوضح لمتوقف الذهن العبارةء ويحتسب إعادة الشرح 
له‌وتکراره «) 


وقد كان لخبرة الإمام الشافعى بنفوس الناس» لا يعطى سامعيه من الطم إلا 
بمقدار ما یألفون» ویجتهد فی ألا يعرقهم من نفسه إلا بما يطیقون . جاء فی معجم ياقوت 
إنه كان يتناشد مع بعض معاصريه شعر هذيل. فأتى عليه الشافعى حفظاء وقال لمن كان 
يتناشد معه ٠‏ لا تعلم بهذا أحداً من أهل الحديث» فإتهم لا يحتملون ذلك وهكذا تجد 
الشافعى لا يجئ الناس إلا بمقدار ما يطيقون, ولا يحب أن يعلم عه أصحايه إلا ما 
يستسیغون» ون کان ما يخفيه عنهم هی علم مطلوب» وأمر يعرفه الشرع ولا ینكره). 


- ويبلغ ابن جماعة درجة عالية من الوعى التربوى فى تفصيله لسبل ودراعى التعليم 
المبسط. وتقريب المعانى والدلالات إلى الطلاب « ويبدأ بتصور المسائل ثم يوضحها بالأمقة. 
وذكر الدلائل » والإشارة المتكررة « للدلائل » تؤكد أن الرجل كان يهتم كثيراً ب (الفهم). 
وأن المسالة ليست مجرد حفظ واستظهار « ويأخذ الأدلة والمأخذ لمحتملهاء ويبين له معانى 
حكمها وعللها وما يتعلق بتلك المسالة من فرع ومسل" . 


والمعلم فى كل هذا لابد أن يسوق ما يقول « بعبارة حسنة الأداء ». واللافت النظر 
إقرار ابن جماعة لأهمية النظرة ( التحليلية ) التى لا تقف بالمعلم عن حد عرض وجهة تظر 
بعينهاء وإنما تمتد لتشمل المقارنة وبيان أوجه التشابه والخلاف» والأسانيد التى يقوم عليها 
هذا وذاك « ويذكر ما يشابه تلك المسالة ويناسبها وما يفارقها ويقاربهء ويبين مأخذ 
الحكمين والقرق بين المسالتين» . 


- والتقويم خطوة جوهريةء إذ يحتاج المعلم إلى التأكد من مدى فهم واستيعاب 
الطلاب لا قال» بحیث یشکر ویٹنی على من يظهر له فهمه» ولا يسخر ممن لا يکون قد 
)١(‏ امرجم السابق ۰ ص ٠۹۷‏ 
(۲) محمد أبو زهرة ٠‏ الشافعى › حياته وعحسره - آراؤه وفقهه . القاهرة » دار الفکر العربی ۰ ۱١۹۷۸‏ . 
ص۳۸ 


(۳) تذكرة السامع والمتکلم »۰ ص۹۷١۱‏ 
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استوعب ما قیل جیدا « فمن ظهر استحکام فهمه له بتكرار الإصابة فی جوابه شکرہء ومں 
لم يفهم تلطف فى إعادته له » 

والتقويم هنا لا يكون بطرح ذلك السؤال الساذج على التلميذ هل فهمت ؟ إذ آن 
البعض غالبا ما يكذب فيجيب بالايجاب إما حياءء أو لأسباب أخرىء ومن هنا تكون مهارة 
المعلم فى طرح مسائل يمكن أن تكشف له من الذى فهم حقيقة القضايا المطرىحة() 

وإذا كان واجبا على المعلم أن يفتع صدره لتساؤلات الطلاب» فإن هؤلاء أيضاً لابد 
لهم من طرح الاستحياء فى العلمء فإذا عرض اعقولهم غموض فى مسالةء وثارت بأتفسهم 
علامات الاستفهام إزاء قضيةء فلا يترددون فى مصارحة المعلم بذلك» حثى لقد قال عمر بن 
الخطاب : من رق وجهه رق علمه»ء يريد أن الذى يغلبه الحياء فى طلب العلم سوف يجد 
نفسه قليلة العلم بالضرورة) . 

واهتم بعض علماء الفقه بإرساء قواعد المناظرة والجدل لا لمجرد الانتصار والكسب 
وإتنما كسبيل هام من سبل التعلم والتعليم» وهذا ما يتضح لنا من مناقشة ابن حزم فى 
كتابه المشهور ( التقريب لحد المنطق ) لقواعد الجدل وآداب المناظرةء فبين لنا الفارق الكبير 
بين الجدل والسفسطة وأظهرنا على ضرورة التمييز بين الجدل الممدوح»ء و(الجدل 
المذموم)(". والجدل الممدوح فى رى ابن حزم إنما هى ذلك الذى أوصانا به الله فى قوله 
تعالى ( ولا تجادلوا أهل الكتاب إلا بالتى هى أحسن, إلا الذين ظلموا منهم ) فأمر عزن 
وجل بضرورة المناظرة مع الترفق والإنصاف فى الجدل» وترك التعسف واليذاءة 
والاستطالة. اللهم إلا إذا كان المتناظر هو البادئ بشئ من ذلك» وأما الجدل المتموم فهى 
الذى عبر عنه ابن حزم قى موضع آخر بقوله « المذموم وجهان . أحدهما من جادل بغير 
علم» والثانى من جادل ناصراً للباطل بشغب وتمويه بعد ظهور الحق. هؤلاء المذمومون هم 
الذين قال الله تعالى فيهم : « ألم تر إلى الذين يجادلون فى يات الله آنى يصرفون » وقوله 
تعالى « ومن الناس من يجادل فى الله بغير علمء ويتبع كل شيطان مريد » وققوله 
تعالى: «ومن الناس من يجادل فى الله بغير علم ولا هدى ولاكتاب منير» بين 
9( المرجم السابق » ص ۲۲۲ 
)١(‏ زكريا إبراهيم ابن حرم الأندلسى ١‏ القاهرة الدار المصرية التاليف والترجمة سلسالة أعلام 


۱٣۳ ص‎ ۱۹11 )1٥( العرب»‎ 
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تعالى كما نرى أن الجدال المحرم هى الجدال الذى يجادل به لينصر الباطل. ويبطل الحق 
بغیر علم"() . 

ومن هنا فإن الشرط الأساسى لقيام المناظرة. أن يكون المتناظران طالبى حقيقة. 
لامجرد متصارعين يريد كل واحد منهما أن يكون هى الغالب ل المغلوي() . 

كذلك يحذر ابن حزم المتجادلين من التقول على خصومهم أو التباهى بآرائهم» أو 
تسفيه حجج الآخرين بغير وجه حق ( ء وينبهنا أيضا إلى ضرورة طلب الحق لنقسه فقط 

وإذا كان لابد آلا يستحى من التساؤلء فإن مما يرتبط بهذا أيضا ألا يستحى من 
طلب مزيد من البيان والإيضاح والتكرار إذا لم يفهم الإجابة فى طرحها الأرل . 

والزرنوجى يولى مسالة (الاختيار) أهمية ملحوظةء فالمتعلم قى رأآيه حر لأن حركته 
فى التعلم ناتجة من انبعاث داخلى» وه فى الوقت ذاته مسئول أن يتعلمء إذ ليس لصنحيح 
البدن والعقل عذر فى ترك التعلم والتفقه" (° . 

وهن حرية المتعلم و مسو لىته اختیاره. ای أن اختياره هی اختيار مستتو لية واختیار 
حريةء ولنلتفت مع سيد عثمان إلى مايراه الزرنوجى فى اختيار المتعلم ) : 
دینهثم ما یحتاج إلیه فى الال . 

+ اختيان الاستاذ ومن حق المتطم ان يخثار من يمه فيختار الام والاررغ 
والاسن' 

¥ المشاورة : ولاتعارض بين الاح ختيار والمشاورة لأن المشاورة من الحرية ومن 
الاستزادة بوجهات النظر المتباينة ويالمعلومات المتنوعة التى تساعد فى الاختيار . 
)٤(‏ المرجم السابق ١‏ ص٤٤٠‏ 
)٥(‏ سید عٹمان ١‏ ص۸ 
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+ الثبات بعد الاختيارء فبعد الاختيار وما يتطلبه من مشاورة ومداولة وتأملء فإن 
على المتعلم أن يثبت عند اختياره سواء فيما يتصل باختيار الأستان ى الفن أو الكتاب أو 
اليلد . 


* ومن مسئولية المتعلم آن يحسن اختيار شريك التعلمء اذ عليه أن يختار ا لمجد 
والفتان”(') . 


وقى التدرج بالتعلمين مساعدة لحسن فهمهم وتعلمهم» قابن سحنون مثلا يؤكد على 
ضرورة الاخذ بمبدأ التدرج فى تعليم القرآن فيقول "ولا يجوز آن ينقلهم من سورة إلى 
سورة حتی یحفظوها بإعرابها وکتابتها" ) . 

هذا ويرتبط موضوع التدرج عند ابن سحتون بمراعاة مسالة الترويح عن النفس 
عند المتعلمين بالفسح وإدخال أوقات الراحة عليهم لأن ساامة العلاقة بين المعلم والمتعلمء بل 
واستمرار العملية التعليمية نفسها يقتضى هذاء ولكن أيضا لايصح فى نظر ابن سحنون 
أن تسير مسالة أوقات الراحة والترويح هذه بلا نظام أو تحديد لمواعيد الراحات» ولهذا نجد 
الرجل يبدا بتحديد المناسبات التى يحق للمعلم أن يمنح فيها فقط الفسحة وأوقات الراحة 
والتغيب فيها عن العلمء فيقول فيما يرويه عن آبيه "إنما الإذن فى الختم أى عند إتمام حفظ 
القرآن كله وفى الأعيادء ويأذن لهم فى يوم الجمعة" ( . 

آما ابن عبد البرء فيكشف لنا فى وضوح شديد عن حكمة التدرج وآثاره. 
وانعكاساته النفسية والتعليمية المختلفة . وبداية بقرر لنا قاعدة دراسية منطقية كبرى 
ويذكرها بنصها عن ابن عباس» وهی قوله : «إن العلم أكثر من أن يحاط به 'ومعنى هذا أن 
العلم كله لن يحيط به أحد من البشر. ومن هذا المنطلق لابد من التدرج والتخفيف والتيسير 
الخالى من التشدد والتعنيت بالتلاميذء وقى هذا لاينسى ابن عبد البر أن يذكرنا بحديث 
)١(‏ المرجم السايق ١‏ ص٠٠‏ 
(۲) آداب المعلمین » فی (الاآهوانی) , صض۹٠٠‏ 


(۲) امرجم السابق ۰ ص٣٠٠٠‏ 
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رسول الله صلى الله عليه وسلم الذى يقول فيه "علموا ولا تعنتواء فإن المعلم خير مس 
المعنت"() 

ومراعاة الدقة من جانب المعلم فيما يعلمه أو يعلمه لتلاميذهء من الواجبات الهامة 
التى وجب على المعلم الالتزام بهاء وفى ذلك قال ابن عبد البر ٠‏ من بركة العلم وآدابه 
الإنصاف فيه»ء ومن لم ينصف لم يفهم ولم يتفهم () " ومن عتاصر الدقة والإنصاف فى 
العلم والتعليم أن يقبل المعلم الحق من الآخرين أياً كانوا اذا اتضح الحق آمامه وان . وفى 
هذا الشأن يورد لنا ابن عبد البر أمثة حية من حياة الصحابة والتابعينء فيذكر مثلا فى 
ذلك قصة عمر بن الخطاب مع المرأة التى آشارت عليه بخطأ رأيه فى تقليل مهور النساء 
وهی‌یخطب فوق منبره ( 


ولأبى حنيفة نص هام يجمع فيه الكثير من الجوانب التى يصح أن تشمل القضية 
الحالية الخاصة بمبادىء التعلم والتعليم» وتلك التى سبقتها عما ينبغى أن تكون عليه 
العلاقة الإنسانية بين المعلم وامتعلم» وهذا النص هو وصيته التى ودع بها تلميذه يوسف بن 
خالد السمتى» أوردها أبو زهرة حیث جاء فيها ©) : 

"اعلم أنك متى أسات عشرة الناس صاروا لك أعداء» ولى كانوا لك أمهات وأباءء 
وأنك متى أحسنت عشرة قوم ليسوا لك بأقرياء صاروا لك أمهات وآباءء كأنى وقد دخلت 
(البصرة) وأقبلت على المخالفة بهاء ورفعت نفسك عليهمء وتطاولت بعلمك لديهم» وانقبضت 
عن معاشرتهم ومخالطتهم» وهجرتهم وهجروك. وشتمتهم وشتموك. وضللتهم وضللوك 
ويدعوك» واتصل ذلك الشين بناء ويك» واحتجت إلى الهرب والانتقال عنهم» وليس هذا 
بری. إنه لیس بعاقل من لم یدار من لیس من مداراته بد» حتی يجمل الله له مخرجا 
إذا دخلت البصرة استقبلك الناس وزاروك وعرفوا حقك . . فأنزل كل رجل بمنزلته» وأكرم 
آهل الشرف» وعظم أهل العلم ووقر الشيوخ ولاطف الأحداث. وتقرب من العامة ودار 
() جاع بیان العام را :چا می ۵۵ا 
(۲) امرجم السابق ۰ ج۱ ۰ ص۹١١٠‏ 


(۳) المرجع السابق ج٠‏ نفس المىفحة 
)٤(‏ محمد أبو زهرة أبوحنيفة ص ص۲۰۱ - ۲١۷‏ 


الفجارء واصحب الأخيارء ولا تتهاون بسلطانء ولاتحقرن أآحداء ولا تقصرن فى مرىءتك. 
ولا تخرجن سرك إلى أحد» ولا تثق بصحبة أحدء حتى تمتحنه» ولا تخادن خسيساء ولا 
وضيعاء ولا تألفن مايتكر عليك فى ظاهره وإياك والانبساط إلى السفهاء . . وعليك بالمداراة 
والصبر والاحتمال وحسن الخلق وسعة الصدرء واستجد ثياب كسوتك» واستفره دابتك 
وأكثر استعمال الطيب . . . وابذال طعامك فإنه ماساد بخيل قطء ولتكن لك بطانة تعرقك 
أخبار الناس» فمتى عرفت بقساد بادرت إلى صلاح ومتی عرقت يصلاح ازددت فيه رغية 
وعنايةء واعمل قى زيارة من يزورك ومن لايزورك» وا لإحسان إلى من يحسن إليك أو يسىءء. 
وخڏ العفو وأمر بالمعروف» وتغافل عما لايعنيك. واترك كل ما يؤذيك» وبادر فى إقامة 
الحقوق ومن مرض من إخوتك فعده بنقسك وتعاهده برسلك ومن غاب منهم افتقدت أحواله 
ومن قعد منهم عنك» فلا تقعد أنت عنه . . وأظهر توددا للناس ما استطعتء» وأفش السلام 
ولو على قوم لئام . . ومتى جمع بينك وبين غيرك مجلس آو ضمك وإياهم مسجد» وجرت 
المسائل» وخاضوا فيها بخلاف ما عندك» لم تبد لھم خلاقاء فان سثلت عنها آخبرت بما 
يعرف القوم» ثم تقول: فيها قول آخرء وهی كذا وكذاء والحجة له كذاء فإن سمعوه منك 
عرفو) مقدار ذلك. ومقدارك. فإن قالوا هذا قول من ؟ قل: بعض الفقهاءء إذا استمروا على 
ذلك وألفوهء عرفو مقدارك وعظمو) محلك» وأعط كل من يخثلف إليك توعا من العلم ينظرون 
فیه» وپأخذ کل واحد منهم بحفظ شىء منهء وخذهم بجلى العلم دون دقيقه. وأنسهم 
ومازحهم أحياناء وحادثهم, فإن المودة تستديم مواظبة العلم» وأطعمهم أحياناء واقض 
حوائجهم واعرف مقدارهم» وتغافل عن زلاتهم» وارفق بهم وسامحهم»ء ولا تبد لأحد منهم 
ضيق صدر أو ضجر, وكن كواحد منهم واستعن على نفسك بالصيانة لهاء والمراقبة 
لأحوالها . . . ولا تكلف الناس مالا يطيقونهء وارض لهم ما رضوا لأنقسهم» وقدم إليهم 
حسن النيةء واستعمل الصدق» واطرح الكبر جانباء وإياك والغدرء وإن غدروا بك وأد 
الامانة وإن خانوك وتمسك بالوقاء. واعتصم بالنفوس وعاشر آهل الأديان وأحسن 


٠ معاشرتهم‎ 
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الفصل الثاله 
الإإنجاه الكلامی 


وهو نسبة إلى أعلم الكلام" الذى نجد أن أمر علاقته بالتربية تخثلف إلى حد كبير 
عنها بالنسبة للاتجاه الفقهىء» بل واتجاهات تالية سوف نعرض لها فى فصول تاليةء فإذا 
صح أن تقول أن أهل الفقه كانوا رجالا "عمليين" بمعنى الاشتغال بمواجهة المشكلات 
والقضايا المتصلة بحياة المسلمين اليوميةء فإننا نستطيع أن نقول أن أهل الكلام كان 
رجالا "نظريين' بمعنى الاشتغال بمسائل فكرية ريما لايشعر بها عامة الناس . 

ولذلك رأينا رجالا من أهل الفقه يعملون بالتعليم بكثرةء بينما لاجد ذلك تماما 
بالنسبة لأهل الكلام . 

فإذا أخذنا التربية بمعناها الفنى الذى يحصرها فى نطاق عملية (التدريس)» فلن 
نجد لأهل الكلام إلا وجودا باهتا إلى أدنى درجة ممكنةء بينما نجد وجودا ظاهرا فعالا 
لأهل الفقه . لكننا لى أخذنا التربية من وجهها الفلسفى وخاصة فى بابها المسمى "فلسفة 
التربية" » قسوف نجد العكس» أى وجودا طيبا لأهل الكلام ووجودا ضعيفا لأهل الفقه . 

وفى فلسفة التريية على وجه العموم عناية بمناقشة المفاهيم والتصورات الفلسفية 
المتعلقة بطبيعة الإنسان والمعرفة والقيم وما يتصل بكل قضية من هذه القضايا من 
موضوعات تتفرع عنهاء بحيث قد يتصور غير الخبير بالعلوم والدراسات التريوية أن 
الحديث الذى يقرؤه فى هذه الأبواب إنما هى "فلسفة" » وهو ما يمكن أن يرد به باحث 
فلسفة التربية بأنه "شرف لاندعيهء وتهمة لاننكرها" » ففلسفة التربية هى أصلا باب من 
أبواب الفلسفةء كما أنها باب من أبواب التربيةء مما جعل طبيعيا أن تكون هناك منطقة 
مشتركة بين المجالين . 


ولقد أحببنا أن نلفت النظر إلى ذلك حتى يكون القارىء على وعى صحيح باختلاف 
المىضوعات عندما يكون المىضوع متعلقا بأهل الفقه» عنه عندما يكون متعلقا بأهل الكلام 
قبالنسبة لأهل الفقه الذين تمرسوا بالتعليم ”تدريسا" استقطب الحديث لديهم مسائل تتعلق 


بالدرجة الأولى بالعلاقة بين المعلم والمتعلم أى بين المعلم والتلميذء وما يجب أن يكون عليه كل 
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منهما بالنسبة لتكوينه وواجباته الوظيفيةء بينما لانجد مثل هذه المسائل 'الفنية" لدى أهل 
الكلامء وإتما معظم ما نجده فى كتاباتهم يتصل - كما أشرنا - بعدد من المفاهيم 
الفلسقية ذات التاثير الكبير على العمل التريوى كما سيتبين فى حيته . 

المفهوم والمعنى : 

الكلام فى اللغة هى القول أو اللفظ الدال على معنى يحسن السكوت عليه . وواحد 
الكلام كلمة هى اللفظ الذى يتألف من أصوات منطوقة على هيئة حروف وتشير إلى دلالة 
ومعنی(') . 

وقد وردت كلمة الكلام فى القرآن وفسرت بمعانى مختلفة . من ذلك قوله عز وجل 
"إنى تذرت للرحمن صوما فلن أكلم اليوم إتسيا"") والكلام المقصود هنا هو المشافهة وقد 
يطلق لفظ الكلام ويقصد به القىرآن الكريم» ثم قوله تعالى : "وإن أحد من المشركين 
استجارك فأجره حتى يسمع كلام الله"( . 

ولفظ الكلام الوارد فى مثل هذه الآيات لايحتمل معنى زائدا على صورة الكلام 
المثلفظ بهاء فلم يكن يتضمن إذن أى إشارة إلى المناقشة والجدل الدائر حول مسائل 
الاعتقاد» وهى المعنى الاصطلاحى الذى اتخذه الكلام فيما بعد () . 

ولأبی نصر الفارابی المتوفی سنة ۳۳۹ ه - ١٠٠م‏ » قول فى تعريف الكلام وفرق ما 
بينه ويين الفقه» تفرد بهء وهو من أقدم ما وصل إلينا من تعاريف هذا العلمء قال فى 
الكلام: "صناعة الكلام : وصناعة الكلام يقتدر بها الإتنسان على نصرة الآراء والأفعال ' 
المحددة التى صرح بها واضع الملةء وتزييف كل ما خالفها بالأقاويل . وهذا ينقسم إلى 
جزأين أيضا : جزء فى الآراء وجزء فى الأفعال . وهى غير الفقه» لأن الفقه بأخذ الآراء 
والأفعال التى صرح بها واضع الملة مسلمة ويجعلها أصولاء فاستنبط منها الأشياء اللازمة 


عنها. 
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والمتكلم يتصر الأشياء التى يستعملها الفقيه أصولا من غير أن يستنبط عتها أشياء 
أخرى» فإذا اتفق أن يكون لإنسان ما قدرة على الأمرين جميعاء ٠‏ فهو فقيه متکلم. نصرته 
لھا بما هو متکلمء واستتباط عنها بما هی فقیه». () 
وقد أشار سعد الدين التفتازانى إلى معنى قريب من هذا فى قوله (") : "اعلم أن 
الأحكام الشرهية. منها ما يثغلق بكيفية السل» وتسمى فرعية وعليةء ومنها ما يتعلق 
بالاعتقاد» وتسمى أصلية واعتقادية والعلم المتعلق بالأولى يسمى علم الشرائع والأحكام . 
وبالثانية علم التوحيد والصفات" . والعلم الأرل هو علم الققه والثانى : علم الكلام. 
من دا ان اإساق جا بجلا من كام الشرعية بها رق 
بالاعتقاديات. وبعضها يتعلق بالعمليات من العبادات والمعاملات» واعتبرت الأحكام الشرعية 
الاعنقادية كالإيمان بالله وملائكته وكتبه ورسله واليوم الآخر والقدر خيره وشره - أصولاء 
والأحكام الشرعية العملية على اختلافها كالصلاة والصوم والزكاة والحج والجهاد والبيوع 
والزروع فروعاء والعلم الياحث فى الأحكام الاعتقادية هى علم الكلامء والعلم الباحث فی 
الأحكام العملية على اختلافها هى علم الفقه(" . 
ولعل هذه التفرقة تفسر ما بیناه فی صدر هذا الفصل من بروز عناية علماء الفقه 
بالتربية فى جانبها (العملى) » أما جهد علماء الكلام فهى فى (التنظير) التربية الإسلامية. 
فهى إذ يقوم على الإيمان بالله وعلى التوحيد والإيمان بالغيب ونظرة خاصة إلى الإنسان. 
إنما يسهم فى رسم (النموذج) و (المثال) و (النظرية) التى تقوم عليها التربية فى الإطار 
الإسلامى. 
وأن نقف أمام كثرة واضحة فى تعريفات علم الكلامء وإنماء يكفينا الإشارة إلى أن 
المتكلمين متفقون على أن علم الكلام يعتمد على النظر العقلى فى أمر العقائد الدينيةء ثم 
هم يختلفون فى أن الكلام يثبت العقائد الدينية بالبراهين العقلية كما يدافع عنهاء أو هو 
إنما يدفم الشبه عن العقائد الإيمانية الثابته بالكتاب والسنة . وهذا الخلاف يرجم إلى 
TT‏ 
(۲) سعد الدين التفتازانى : شرح العقائد ااشىفية » القاهرة. ٠١۹۳۹‏ ء صا 
(۳) أبو الوفا الفنيمى التفتازانى . علم الكلام ويبعض مشكلاته . القاهرة » مكتبة القاهرة الحدية ۰ ٩۹۱٠ء‏ 
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الخلاف فى أن العقائد الإيمانية ثابتة بالشرع» وإنما يفهمها العقل عن الشرع ويلتمس بعد 
ذلك البراهين التظريةء أو هى ثابتة بالعقل على معنى أن النصوص الدينية قررت العقائد 
الدينية بأدلتها العقلية(') . 

وقد ذكرت أقوال كثيرة فى سبب تسمية هذا العلم الكلام» يقول عضد الدين الإيجى 
المتوقى سنة ۷٠١‏ هو : أنه إنما سمى الكلام إما لأنه بإزاء المنطق للفلاسفةء وإما لأن 
آبوابه عنونت أولا الكلدم فى كذاء أى لان مسالة الكلام أشهر أجزائه حتى كثر فيه التشاجر 
والسفك فغلب عليه» أو لأته يورث قدرة على الكلام فى الشرعيات مع الخصم 7). 

ىعبارة الإيجى تفيد آن المتكلمين أرادوا مقابلة علم الكلام با لمنطق» فكما أن الأخير 
يمكن الفيلسوق من الاستدلال فكذلك علم الكلام يورث من يمارسه قدرة على الكلامء ولذا 
خصه المتكلمون بهذا الاسم» ويذكر لفظ كلم" كثيرا بمعنى حاول آو ناظر . 

ولكن : هل تبنى المتكلمون الأوائل هذه التسمية وجعلوها علما على علمهم ؟ إن 
المعتزلة وشيخهم واصل بن عطاء المتوفى سنة ٠١١‏ ه هم أول مڻ تحدث فى علم الكلام,. 
والمطلع على أسماء كتبه أى أقواله لايجد أته استخدم هذا اللفظ كاسم لعلم متمايز . 

أما القول فى تعليل التسمية أن أبواب هذا العلم تبدأً معنونة بالكلام فى . . .. 
فليس علم الكلام وحده دون سائر العلوم هى الذى اختص بهذا النحى من التبويب ويبدو أن 
أصح الأقرال فى ذلك هى الرأى الثالث فمسالة "كلام الله“ أو خلق القرآن هى آشهر 
المسائل التى ثار حولها الخلاف بين المتكلمين زمن المأمون . 

والذى يؤكد هذا أننا لانجد كذلك فى كتب الشافعى (المتوفى سنة ۲١٤‏ ه) 
استعمال 'الكلام" بالمعنى الاصطلاحىء ولقب 'المتكلمين» فهما لم يستعملا قبل كتب 
الجاحظ المتوفى سنة ٠٠٠١‏ ه. وقد عاش فى معمعان معركة خلق القرآنء فلهذا نرى أن 
استعمال هذين الاصطلاحين إنما يرجم إلى النصف الأول من القرن الثالث للهجرة © . 
)١(‏ مصطفى عبد الرازق : تمهيد تاريخ الفلسفة الإسلامية ء القاهرة » لجنة التاليف والترجمة والتشر › 
النهضة المصرية ۰ ۱۹٩٩‏ » ص٤٠۲‏ 
(۲) الایجی : المواقف ‏ طبعة إستانبول. ۲۸١‏ (ه) ص١٠‏ 
(۳) أحمد محمود صبحى: فى علم الكلام» الإسكندرية. مؤسسة الثقافة الجامعيةء ج ۱۹۸۲ء ص٠‏ 
(6( عبد الرحمن بدوی: مذاهپ الإسلامیینء بیروت؛ دار العلم للملایینء ۱۹۷۱ء ج۱ ص۲۲ 
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النشأة والتطور 


يلفت (المقريزى) النظر إلى أن من أمعن التظر فى دواوين الحديث الشريف النبوىء 
ووقف على الآثار السلفيةء علم أنه لم يرد قط - من طريق صحيح ولاسقيم - عن أحد من 
الصحابة رضى الله عنهم» على اختلاف طبقاتهمء وكثرة عددهم» أنه سال رسول الله صلى 
الله عليه وسلم عن معتى شىء مما وصق الرب - سبحانه - به نفسه الكريمة فى القرآن 
الكريم» على لسان نبيه صلى الله عليه وسلمء بل كلهم فهموا معنى ذلك وسكتوا عن الكلام 
فى الصفات» نعمء ولا فرق أحد منهم بين كونها صفة ذات أو صفة فعلء وإنما أثبتوا له 
تعالى صفات أزليةء من العلم والقدرة والحياة والإرادة والسمع والبصر والكلام والجلال 
والإكرام والجود والإنعام والعز والعظمةء وساقوا الكلام سوقا واحداء وهكذا أثبتوا رضى 
الله عنهم - ما أطلقه الله - سبحانه - على تفسه الكريمة من الوجه واليد ونحو ذلكء فى 
مماشة المخلوقينء فأثيتوا- رضى الله عنهم - بلا تشبيه»ء وتزهوا من غير تعطيلء ولم 
يتعرض - مع ذلك - أحد منهم إلى شىء من هذاء وروا بأجمعهم إجراء الصفاتء كما 
وردت» ولم يكن عند أحد منهم ما يستدل به على وحدانية الله تعالى وعلى إثبات نبوة محمد 
صلى الله عليه وسلم سوى كتاب الله تعالىء ولا عرف أحد متهم الطرق الكلامية ولامسائل 
الفلسةة"(). 


وقد تعاون على تشوء الاتجاه الكلامى وارتقائه أسباب كثيرة : بعضها داخلى. 
وبعضها خارجى» ونعنى بالأسباب الداخلية أسبابا صدرت من طبيعة الإسلام نفسه 
والمسلمين أنفسهم»ء ويالأسباب الخارجية أسبابا آتت من الثقافات الأجنبية والديانات 
المختلفة غير الإسلام . قمن ذلك . 

- التغير والتبدل لحال الجماعة الإسلامية بعد وفاة الرسول عنه على حالها فى عهده 
عليه السلام» وهذا التغير يجب أن نتلمس علله فى الخلاق والتصدع الذى طرأً على 
الجماعة الإسلامية أولا وبالذات. لان التفكير الذى نحدد عوامله» معناه محاولة جذب 
نصوص العقيدة إلى رأى وآراء معينةء حددتها بواعث أخرى - غير العقيدة ذاتها - من 
سياسية واجتماعيةء وغيرها وسيطرت على طائفة أو طوائف من المسلمين 9) . 
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لكلف الى لرا على الجعاعة سلدنا ك وها هى أخدذ هة البواعت 
الأخرى» وه أهمها كذلك. إذ كل خلاف داخل جماعةء مصيره أن يجر المختلفين حتما إلى 
محاولة كل فريق تصويب رآيه . وقد كان يجوز أن تتلمس كل فرق المسلمين تصويب رآيها 
فى غير العقيدة وى غير متدرا وى الفرآن والديك لى لم تكن لهم جميعا حاجة إلن 
الإسلام»ء ولو لم يكن عندهم حرص على الانتساب إليه وعلى إظهار التقرب منه . وهم 
-كافة - كانوا فى حاجة إلى الإسلام وإلى احتضانه » سواء فى تمكين سلطانهم أو فى 
جاههم آو فى قيمهم على العموم() . 

- القرآن الكريم نفسه»ء فقد تصدى المسلمون لفهم كتابهم ا لمنزل. فهما له فى ذاته. 
فى قضية وجوده» قديما آو محدثاء وفى مايضمه من آيات : أتنفتح للفهم بأحكامها ام 
تنغلق عليهم بمتشابههاء وفى ما تضمه الآيات من جوانب وأعماق : ظاهرا وباطناء تفسيرا 
وتأوياد . وفى علاقة القرآن وموةفه العام من التفكير فى العقيدة. 

تهنا له هيما يذل طيه من مسال العقيدة فى الولهيات والتبوات اغات 
والكونيات والجدل مع أرباب المذاهب المخظفة . 


ولقد كان تصدى المسلمين لهذا الفهم بأتواعه أمرا نايعا من صميم علاقتهم بالقرآن 
وانتماتهم إليهء وإيمانهم بهء ولقد انتهت جميع نقاط البحث التى تناولها المسلمون فى هذا 
الموضوع إلى حصيلة من المبادىءء أو الآراءء أو الأسئلة التى تحتاج إلى مزيد من النظرء 
أو إلى موقف يتخذ ) . 


واجتذبت الأنظار الأيات القرأنية من حيث محكمها ومتشابههاء وكان القرآن دعوة 
إلى الاجتهاد فى هذا الشانء وكان آكثر مثار الخلاف فى العقائد راجعا إلى الآى 
المتشابهة فدعا ذلك إلى الخصام والتناظرء والاستدلال بالعقلء فحدث بذلك علم 


الكلام., 


٤٣ص‎ ٠ المرجع السابق‎ )١( 
يحيى هاشم حسن فرغل: عوامل وآهداف نشاة علم الكلام فى الإسلامء القاهرة. مجمع البحوث‎ )۲( 
الإسلاميةء ۰۱۹۷۲ ص۲۸۹‎ 
۲۹۰ المرجم السابق ۰ ص‎ )۳( 
NY 


- إن كثيرا ممن دخلوا قى الإسلام بعد الفتعء كانوا من ديانات مختلفة : يهودية 
ونصرانية ومانوية وزرادشتية ويراهمة وصابثة ودهريين . . إلخ . وكانوا قد نشوا على 
تعاليم هذه الديانات وشوا عليهاء وكان ممن أسلم علماء قى هذه الديانات فلما اطمأنوا 
وهدآت نفوسهم» واستقرت على الدين الجديد وهو الإسلامء آختوا يفكرون فى تعاليم دينهم 
القديم» ويثيرون مسائل من مسائه»ء ويلبسونها لباس الإسلام» وهذا ما يعلل ما نرى فى 
كتب الفرق من آقوال بعيدة كل البعد عن الإسلامء فنرى أحمد بن حائط يقول فى التناسخ 
شبه ما يقول البراهمةء ويقول فى المسيح عليه السلام قولا يشبه قول النصارى» الى كثير 
من أمثال ذلك )١(‏ . 

- الظروف السياسيةء فقد آفرز الصراع السياسى أول مشكلة نظرية طرحت أمام 
المسلمين للبحث النظرى» ونعنى بها مشكلة الذنوب الكبيرةء ماذا يكون الحكم السديد 
بالنسبة إلى مقترفها ؟ طرحت هذه المشكلة نتيجة لواقعتى الجمل وصفين» ففى كلتا 
الحالتين كان نفر من أمة المسلمين يقاتلون نفرا من أئمة المسلمين» وإذنء فبين الفريقين 
خلاف احتدً الى درجة القتال وسفك الدماءء ولم يكن الأمر عندئذ يعدى أن يكون أحد 
الفريقين على الأقل على غير صواب» إن لم يكن القريقان معاء وإما أن يكون كلاهما على 
صواب» فضرب من المحالء ومعتى ذاك أن أحد الفريقين على الأقل إن لم يكن كلاهما معاء 
قد اقترف خطيئة کبری فى حق من قتلوا بغير وجه حق . آفليس من الطبيعى فى هذه 
الحالة أن يسائل المرء نفسه : ترى ماذا يكون الحكم فى مسلم ارتكب خطيئة كبرى ؟ وما 
لبثت القضية أن تفرعت فروعا يلتف حول كل منها أو مجموعة منها فريق من أهل الكلام 
والفكر() . 

- الجو العلمى» وهى جزء من المناخ الثقافى العام . ويضيق المقام لو حاوانا استيفاء 
جوانب هذه الناحيةء ونكتفى بالإشارة إلى أحد عناصرهاء وهو نشأة نوعية من المدارس 
هى المدارس النحوية" ء فنحن نعلم أن القرآن آنزل بلغة قريشء وهى لهجة عربية لم يتيسر 
للقبائل كلها أن تفهمهاء فكان لابد للمسلمين منذ بداية أمرهم أن يضبطوا نص القرآن. 
(۲) أحمد آمين: ضحى الإسلامء القاهرة » لجنة التاليف والترجمة والنشر, ٩٤۱۹ء‏ ج۲ ٠‏ ص۷ 
(۲) زکی نجیب محمود: المعقول واللامعقول فی تراٹنا الفکری,» بیروت» دار الشروق» د ت»٠ص٣٠‏ 
)٤(‏ لويس غرديه و ج قنواتى فلسفة الفكر الدينى بين الإسلام والمسيحيةء بيروت» دار العلم للملايينء 


\Yo 


قجاءت محاولاتهم الأرلى فى التفسيرء وذلك فى عهد الخلفاء الراشدين ولا ثم فى عهد 
الأمويين . إلا أنهم أخذوا يشعرون بمزيد الحاجة إلى ضبط قواعد اللغة كلما رأوا العنصر 
الأعجمىء ولاسيما الفارسى يزداد خطراء وكلما شهدا المعرفة الدينية يعظم شأنها. 

والذى يجب أن نستخلصه من نشاأة علمى الصرف والنحو وتطورهما هى أن 
المناظرات بين اللغويين لم تكن مجرد عبث فكرى» بل كان لها أثرها العظيم فى تيل 
النصوص القرآنية ذاتهاء بل لابد من أن نذهب أبعد من ذلك لقد دققوا البحث فى علمى 
الصرف والنحى وأحكموهما إحكاما تاما متطلقين من القرآن على أنه القياس الأصلى 
الكامل . وهاهى ذا يمد الآن أهل الجدل فى علم الكلام بإطار ومقولات ومفردات طبعت هذا 
العلم بطابع خاص . ومالنا ألا أن نلقى نظرة خاطفة على كتاب الباجورى لكى نتبين المنزلة 
العظمى التى تتبوؤما فيه الاعتبارات الصرفية والنحوية . وم يقع ذلك فى المقتضيات 
اللغوية الصرفة فحسب» بل وقع فى صميم المبتى الذى يتخذه التفكير ذاته أيضاء فرب قول 
يدا القارىء الأعجمى كلاما عبثا ونزاعا لفظياء اتخذ فى نظر العام المسلم المتضلع من 
صرفه ونحوه أهمية خامة . 

وام يكن المسلمون يعيشون مع قرآنهم وتبيهم فحسب» وأنقسهم فحسب» ولكنهم 
كانوا يعيشون مع الآخرينء ويصنعون حضارة تستفز الحضارات» أو تستعديهاء أو تتهادن 
معهاء أو تندمج بها . ومن ثم خضع المسلمون لقوانين الحضارة الأساسية فى تبادل 
التاثيروالتاثر وكان التأثر يتخذ صورا مختلفة. بالنقل أو الاقتباس أو التزاوج» أى التاش . 
بالتمهيد. أى بالإشارة. أو التأثر بالشرح والتوضيح,. أ التأثر بالتوجيه الدخيل, أو التاش 
بالتشويه المقصود. أو التأش بالاتهامء أى التاشر بالخبرةء أى بغير ذلك من أنواع التاثر الذى ‏ 
تفرضه طبيعة التمو الحضارى فى علاقته بالحضارات الاخرى . 

وإذا كانت واقعة الجمل ومن بعدها واقعة صفين قد أثارتا المشكلة العقلية الأولى 
كما أسفلناء وهى : ماذا يكون الحكم السليم بالنسبة للفريق المخطىء من الفريقين 
المتحاريينء فقد أفرز طرح هذه المشكلة ثلاثة مواقف( , 
)١(‏ المرجع السايق ٠‏ ص۷۲. 
(۲) یحیی هاشم حسن فرغل: عوامل وأهداف تشاة علم الکلام» ص۲۹۲ 


(۳) زکی نجیب محمود: المعقول واللامعقول هی تراٹنا القکری ۰ ص1۸ . 
۱۳ 


¡ فھناك المتطرفوں إلى يسار. وهم الخوارج الذين زعموا أن كل من قاتل عليا 
-بمن فى ذلك عائشة وطلحة والزبير - فهو كار وأن عليا نفسه کان على حق طوال واقعتی 
الجمل وصفين إلى أن قبل مبداً التحكيم» فعندئذ كفر هو الآخر مع الكافرينء فهاهنا لاوسط 
فى الأحكام» فإما صواب وإِما خطاء وقريق الصواب مؤمن وفريق الخطأ كافر. 

ب - وهناك المعتدلونء وهم جماعة المعتزلةء الذين لم يروا أن حقيقة ا موقف هى إا 
أمساب فهو مؤمن» وإما أخطا فهو كافر,» إذ هنالك منزلة وسطى بين الطرفين هى منزلة 
المؤمن العاصى» الذى لايخرجه عصيانه من دائرة المؤمنين ليدخله فى دائرة الكافرين. 

وفى أوائل القرن الثاتی کان شر الخوارج قد استطارء وكاتوا قد أعلنوا أن مرتكب 
الكبيرة كافر مخلد فى النار لا يخرج منها أبداًء وكان جماعة المسلمين يقولون : إنه مؤمن 
وإن فسق بارتكاب الكبيرة. وكان أبو حذيفة واصل بن عطاء يجلس إلى الحسن البصرى 
ويتتلمذ عليه فجرى يوماً ذكر هذه المسالة. قال واصل أنا أقول فى مرتكب الكبيرة فى هذه 
الأمة ‏ أنه لا مؤمن ولا كافر» منزلته بين المنزلتين» فغضب الحسن لذلك وطرده من مجلس 
فاعتزل عنه وجلس فى ناحية من المسجد. وانضم إليه عمرو بن عبيد وجماعةء فقيل لهم 
ولأتباعهما المعتزلون أو المعتزلة . 

ج وهتالك المتطرفون إلى يمين» وهم أهل السنة والجماعة الذين قالوا بصحة إسلام 
الفريقين معا 

وکان من القضايا التى تفرعت وكثر حواها النقاش والجدل قضية حرية الإرادة 
الإنسانية حيث نجد أنها قد أحدثت تغييراً فى التقسيم بحيث أصبحتا نجد أن الموقف مذها 
قد توزع بین اتجاهات ثلانة 

أ متطرفون إلى يسار» وهم هنا المعتزلة حيث عبر آولهم وهو واصل بن عطاء 
(۷۰۰- ۷۶۹ م) عن رأيه بان الإنسان هى الفاعل للخير والشر على السواء : 

ب متطرفون إلى يمين جهم بن صفوان ( ت ٥٤۷م)‏ الذین ذھبوا إلى أن الإنساں 
لاقدرة له بذاته» ولا إرادة. ولا أ خ1 ختیارء فالله هو الذى يخلق الأفعال فيه ولا تنسب إلى 
الإنساں إلا مجازا() 


SELON aE 
^۸۲ امرجم السابق؛ س‎ )١( 
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ج المعتدلون» وهم الأشعرية نسبة إلى آبی الحسن الأشعری ( ت ٣۲١‏ ھ) الذیں 
رأوا أن أفعال العباد كلها مخلوقة لله تعالى خيرا كانت أو شراًء على أتهم يثبتون للإنسان. 
مع ذلك استطاعة تحدث من الله تعالى للعبد مقارنة.للفعلء لا مقدمة على الفعل ولا متأخرة 


عته() . 


ومن الملاحظ آن الأشعرى كان مشايعا للحنبليةء فهو يقول : قولنا الذى نقول بهء 
ودياتتتا التى ندين بهاء التمسك بكتاب الله وستة نبيه صلى الله عليه وسلم وما روى عن 
الصحابة والتابعين رآئمة الحديث وتحن بذلك معتصمون» ويما كان عليه أحمد بن حتبل 
- تضر الله وڃهه ورفع درجته وأجزل مثوبته ‏ قائلون» ون خالف قوله مجانبونء لأنه الإمام 
الفاضل,. والرئيس الكامل الذى أيان الله به الحق عند ظهور الضلال() . 


كانت طريقة المتكلمين تغاير إلى حد كبير طريقة التفكير التى سادت صدر الإسلامء 
فهم آمتوا بالله وماجاء به الرسولء ثم أرادوا أن يبرهنوا على ذلك بالأدلة العقلية المنطقيةء 
فنقلوا الوضع من فطرة وعاطفة ومخاطبة لهما بالنظر فى آيات الله إلى دائرة العقل والنظر. 
ومن قن جميل إلى علم ومنطق» ومن قلب إلى رآس» فبدلاً من سلوب القرآن فى نحو 
قوله« أفى الله شك فاطر السموات وا لأرش» ؟ وضعوا طريقتهم فى حدوث العالمء واضطر 
بعضهم ذلك إلى القول بتركيب الأجسام من أجزاء # تتجزاً وإقامة الدليل على عدم حدوجها , 
بنقسها إلى آن يصلوا إلى إثبات الله . وهكذا سلكوا هذا السبيل فى إثبات وحدانيته وسائر 
صفاته تعالى» وكانت كل خطوة من هذه الخطوات تثير أسئلة وجدلا وتفتح موضوعات جديدة 
فساروا فيها إلى نهايتها ( . 


هذه ناحية» والتاحية الأاخرى آنهم لم يقنعوا- كما قنع غيرهم- بالإيمان 
بالمتشابهات جملة من غير تفصيل. فجمعوا الآيات التى قد يظهر بينها خلاف كالجبر 
(۱) أب الوفا التفتازانی ۰ علم الكلام ویعض مشكلاته. ص ٠١۸‏ 
(۲) بى الحسن الأشعرى : مقالات الإسلاميين. تحقيق محمد محى الدين عبدالحميد. القاهرة. التهضة 
الملصرية, ۰۱۹۰۰ ج ۱ء ص ۲٤‏ 
(۳) أحمد أمین . ضحی الإسلامء ج ۳ ص ۱٠١‏ 
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والاختيارء وكالآيات التى قد يظهر منها جسمية الله تعالى وسلطوا عليها عقولهم وجرؤو! على 
مالم يجرؤ عليه غيرهم» فأداهم النظر فى كل مسالة إلى رأى» فإذا توصلوا إليه عمدوا إلى 
الآيات التى يظهر أنها تخالف الأرلى فأولوهاء فكان ( التأويل ) من أبرز معالم طريقتهم () . 


ومن هنا كان القول بان منهجهم اخثلف عن منهج النبى والصحابةفالنبى عليه 
الصلاة والسلام لم يقف عند وصف من أوصاف القرآن أو الحديث لذات الله تعالى ليخرج 
من هذا الوصف مذهبا أو مذاهب فى فهم العقيدةء كما حاول هؤلاء وغيرهم - بعد آن 
تفرقوا أو تحزيواء مستندين إلى عبارة أو عبارات وردت فى القرآن أو الحديث يصح ويحتمل 
أن يمال بها إلى رأيهم الخاص ومذهبهم الشخصىء ولكنه عليه السلام لم يثر ما أثاره حولها 
فيما بعد بعض المعلقين والمتفهمين من القدرية والجبرية . ولم ير صلى الله عليه وسلم كذلك 
بين التوعين من الآيات تضاداً حاول أن يدفعه كما صنع بعض متفهمى العقيدة أو المفسرين. 
لأنه کان يعبر عن كل أمر كما كان يراه فى وقتهء وكما كان يقتضيه الحال . وكذلك عندما 
يتحدث القرآن عن (يد) الله أو عن (عينيه) أو عن (استوائه) على العرش» لم يقصد الرسول 
إلى تشبيه أو تجسيم لأن الصفات فى هذا الوضسع أقرب إلى التصوير وا مجاز؟ . 


ومن مظاهر طريقة المتكلمين طريقة البرهان الكلامىء فالمتكلم يتسلم مقدمات ويستتتج 
منها نتائج وتسمى هذه الطريقة بطريقة التمانع أو أبطال اللازم بإبطال ال مزىم(". فالمتكلمون 
يصدرون عن مقدمات - فيما يقول الغزالى - تسلموها من خصومهم اضطرهم إلى تسليمها 
إما التقليد أو الإجماع أو مجرد القبول من القرآن أو الإخبار؛ وكان أكثر خوضهم قى 
استخراج مناقضات الخصوم ومؤاخذتهم بلوازم مسلماتهم . 


ويعنى هذا أن المتكلم يبدأ من أقوال الخصوم ثم يصل عن طريق البرهان إلى نتائج 
تناقض هذه الأقوال فتبطلهاء آى يحاول إبطال النتائج فيكون هذا كافيا لإبطال المقدمات 
التى تقدم بها الخصوم. ولكن الغزالى يرى أن منهج المتكلم بصفة عامة لايصلح فى إقناع 
(۲) محمد البهى الجانب الإلهى من التفكير الإسلامىء ص ۲ه 


(۲) محمد على أبو ريان. تاريخ الفكر الفلسقى فى الإسلام» ص ٠٤٠١‏ 
1۹ 


مسبق بالأاصول الاعتقادية () . 

ولأن ( الزيدية) قد تهجت نهج علماء الكلام» اعنتبر أقطابها قضايا العقلءالأصل 
الأرل فى علم الاجتهاد» وعلى المجتهد أن يسلك منهاج العقل فى إثبات الأصول الأرلى 
للاستتياط الفقهىء ولذلك جاء فى القصول اللؤلؤية للأصول الزيدية ما تصه ( . 

« وكيفية الاجتهاد فى الحادثة أن يقدم المجتهد عند استدلاله قضية العقل المبتوتة ثم 
الإجماع المعلومء ثم نصوص الكتاب والسنة المعلومة ثم ظواهرها كعمومهاء ثم تصوص 
أخبار الآحاد» ثم ظواهرها كعمومها ثم مفهومات الكتاب والسنة المعلومة على مراتبهاء ثم 
الاجتهاد الأخرى o‏ 

وهذا الكلام يستفاد منه أن قضايا العقل القطعية هى فى المرتبة الأولى كما يستفاد 
منه أن الإجما ع المتواتر المعلوم مقدم على نصوص القرآن والسنة المتواترة والمعلومة ( . 

وسوف توضح الأمر الأول الخاص بمرتبة العقل فى موضوع تال . 

أما ما يتصل بالإجماع المتواترء فقد ناقشه محمد أبو زهرة مناقشة مستفيضة 
لامجال له هناء فقد انتهى إلى أن آساس هذا الإجماع هو الثلقى عن التبى صلى الله عليه 
وسلم الحقائق الإسلامية وأركان الإسلام وليس مجرد إجماع المسلمين (. 

طبيعة الإنسان : 


من المسلم به ان کل تریوی بما يتضمنه من آهداف وخبرات» وطرق وأساليب إنما 
يعبر بالوعى» أو باللاوعىء عن وجهة نظر فلسفية بشان النظام الاجتماعى الذى تعتبر 
التربية جزءا منه» وعن علاقة هذا النظام بالإنسان» وعن طبيعة هذا الإنسان الذى يقع عليه 
)١(‏ بى حامد الغزالى : المنقذ من الضلالء فى العقود واللكل من رسائل الإمام حجة الإسلام الغزالىء 
القاهرة؛ مكتبة صبيح . د . ت ص۸ 
(۴) المرجم السابقء ص ۲۲۲ 


۲۲٣۰۳۲٣١ امرجم السابق» ص‎ )٤( 
r. 


فعل التريية منذ البدايةء ولهذاء فإن استيضاح وجهات النظر المختلغة التى عالجت طبيعة 
الإنسان» ينبغى أن تكون البداية الأساسية لكل من يتصدى لتوجيه آى عمل تربوى تمهيداً 
لتكوين مفهوم علمى سليم عن طبيعة الإنسان يتخذ من بعد ذلك أساساً لمراجعة جوانب 
العملية التريوية كلها وتحديد دورها فى الثقافة التى يعيش فيها الناشئونءإذ أن أخطر ما 
يصيب التربية أو يعوقها عن تحقيق وظائفها الثقافيةء أن تتعدد وجهات النظر بشأن طبيعة 
الإنسان و يحيطها الغموض بما يؤدى إلى غموض الأسس التى تقوم عليها العملية التربوية 
فى المدارس وغموض أهدافها كذلك() . 

ولذلك تتطلب فلسفة التريية تفكيراً فى طبيعة الإنسانء لا لأن التربية تعنى بنمو 
الأفراد فحسب» وأكن أيضا لآن قهم الإنسان هى مفتاح كل خبرة قد يفكر فيها الإنسان 
كمرآة للعالم(° . 

فإذا أردنا التعرف على المفهوم المعتزلى لإإنسان فسوف نجد لدينا تعريفا لأبى 
الهذيل يقول فيه إنه هو الشخص الظاهر المرئى الذى له يدان ورجلانء ولكن لا يجعل 
أبوالهذيل اسم الإتسان واقفا على شعره وظفرد( . 

ويتضح هنا الاعتماد الكبير على التصوير القرآنى للإنسانء فقد ذكر سبحانه 
وتعالى: « خلق الإتسان من صلصال كالفخار »() وقال أيضاً: « فلينظر الإنسان مم خلق + 
خلق الإنسان من ماء دافق × يخرج من بين الصلب والترائب » (*) وكذلك : « أيحسب الإنسان 
أن يترك سدى » ألم يك تطفة من منى يمنى » ثم كان علقة فخلق فسوى ١»‏ فهذه الآيات 
(۲) سعيد إسماعيل على : العلاقة بين الفلسفة والتربية من منظور الاعتزالء فى : إبراهيم بيومى مدكور 
(محرر) : دراسات فلسفية مهداة إلى روح عشمان أمينء القاهرةه دار الثقافة للطباعة والنشر. ۹۷۹٠ء‏ 
ص۱۱۱ 
(۳) على مصطفى الغرابى . أبو الهذيل العلاف. القاهرةء مكتبة الحسين التجاری ۱۹٤٩١3‏ ص ۸١‏ 
)٤(‏ الرحمن / ٠١‏ 


۷-١ / الطارق‎ )٥( 
۴۳۷ ۳٦ القيامة‎ (Y 
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وهو فى رأيه هذا يعطى مدداً غير قليل التربيةء ذلك أن عالم التربية قديما قد عانى 
كثيراً فى عديد من المجتمعات» طوال عصور طويلة» من الإهمال الواضح لجسم الإنسان 
واعتباره عرضما لايدخل جزءاً فى طبيعة الإنسانء فمالت التربية إلى ازدراء كل ماهو مهنى 
ويدوى» وركزت على المواد النظرية : وحدها باعتبارها الوسيلة الأساسية دون غيرهاء فى 
تربيةا لإنسان () . 

ولكن ليس معنى هذا أن أبا الهذيل لا يعترف إل بالجانب الجسمى من الإنسانء كلا 
فهو أيضاً يقول بوجود ثلاثة أشياء فى الإنسان : النقس. الروحء الحياة. وذكر أن كلا متها 
تغاير الأخرىء» قائلاً إن النقس معنى غير الروح» والروح غير الحياة. ولهذه المغايرة قإته قد 
يجوز أن يكون الإنسان فى حال تومه مسلوب النفس والروح دون البدن(). 

ويقول العلاف أن الحواس الخمس غير البدن وأنها أعراض . ولفهم هذا فمن 
المفضل ربط هذا الرآى بما قاله الرواقيونء فهم يقولون آن الإحساس مركب من أمرين. 
أولهما تأثير المحسوس فى الحاسة ى التغيير البدنى الذى يقع فى آلة الحس عند تأثير 
المحسوس منها كتأثير المبصر فى البصر مثلاً أو الرائحة فى آلة الشم . والثانى شعور 
المدرك بإدراكه ويه يعلم فى وقت واحد التغببر الواقع فى حاسته ويشعر بهويته التى يشير 
إليها كل واحد بقوله ( آنا ) . 

وكان آبا الهذيل قد أخذ الشق الأول فى تعريف الإحساس عند الرواقيين لأنه تغيير 
والتغيير عرض واستعمله فى تعريف الحواس» ولهذا يقول إنها غير البدنء فإنها لاتكون غير 
البدن إلا إذا كانت أعراضاء وهذا الأمر الخارج هو ذلك التغيير الذى يقع من الأمر 
المحسوس على آلة الحس ( . 

والذى يستقرىء آراء إبراهيم بن يسار النظام الذى ذكر ابن نباتة أن وفاته كانت عام 
١‏ هء يلمس كيف أنه ينزع فى تفكيره نزعة حسيةء وهى تزعة غالبة عليه» ولم ينج من 
)١(‏ جون ديوى : الديمقراعلية والتربيةء ترجمة متى عقراوى وزكريا ميخائيل القاهرةء لجنة التاليف والترجمة 
والنشر. ٤۱۹۰ء‏ ص ۲۲۰ 


(۴) المرجع السابقء ص ۸1 
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أثر هده النزعة إلا الذات الإلهيةء فالروح مثلا جسم لطيف» وهى ينكر الأعراض إلا الحركة 
أما الطعوم والروائح وما إليها فهى أجسام لطيفة أيضاً . والعلوم والإرادات عنده حركات 
للنفس» بل يحكى البغدادى عنه آنه قال إن الخواطر أجسام» ثم إن الشهرستانى يذكر أن 
النظام يتكر الجن رأساء وكان يكر الأمور المجردة من المحسوس,» فالطول عنده هو الطويل. 
والعسرض هو العريضء» وا لخلق هو الشىء المخلوقء والابتداء هى المبتداء وا لإرادة هى المراد 
رالباقى لايبقى ببقاء والقانى لايفنى بفناء وهو ينكر أن تكون الحياة والقوة معنى غير 
القوى الحىء والروح هى النفس» وهی حى بذاته() . 

والزيدية تفرقة هامة بين ( العقل ) و ( النفس ) تتلخص فى الجوانب التالية . )١‏ . 

الاختلاف فى التسمية والعقل أسماء مترادفة كاللب والحجر, بيتما لفظ النقفس 
مشترك» وإٍذ قد يراد به الإنسان فی مثل قوله ( یوم تأتی کل نفس تجادل عن نفسها ) ومته 
مایراد به الخروج فى مثل قوله ( الله يتوفى الأنفس حين موتها ... ) ومنه مايذكر مجازا إذا 
نسبت إلى الله ( تعلم مافى نفسى ولا أعلم مافى نفسك ) . 

- اختلافهما فى الوجود» إذ جعل الله وجود النفس ملازما لأول وقت وجود الحياةء 
ذلك لكون الكائن الحى من البشر مشتهياً ونافراء والشهوة والنفرة من طباع النفوس التى 
فطرها الله سبحانه عليهاء وهى تستحوذ على القلب» وعلى الحواس فى حال مغيب العقل 
عليها وعلى جميع الحواس 

اختلاف صفاتهماء فمن صفات العقل كونه هادياً إلى الرشاد ومميزاً بين المدق 
والكذب فى الأقوالء والحق والباطل فى الاعتقاد. والخير والشر فى عواقب الأعمالء أما 
النفس فأمارة بالسوء ومدسوسة ومستولية وداعية إلى مذموم الأخلاق نحو الجزع والهلع 
والشح والطيش 

- اختلافهما فى النظر والاستدلال, فنظر العقل هو التفكر فى الصنع من حيث هو 
حكمة ونقمة بينما نظر النفس ظن ووهم وتتبع لمواضع الشبه والمتشابه 
() نشد عبد اباد ابى زيت إبراخيم بن سيار النظام وآراؤه الكلامية الفلسفيةء القاهرةء دار النديم 
اللصحافة والنشر. ۱۹۸۹ء ص ٤۸‏ 


£۹ أحمد محمول صسیحی الزيديةء ص‎ (Y) 
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اختلاف مادتهما إذ العقل يستمد نوره من توفيق الله وتسديدهء ولذلك قال تعالى. 
(والذين اهتدوا زادهم هدى )» ويستمد العقل مادته من محكم الكتاب والسنة وعلوم أئمة 
اليدى» بينما تستمد النفس مادتها من وساوس الشيطان ومن الشبه والمتشابه ومن علوم 
علماء السوء ولذاك قال تعالى : « يوحى بعضهم إلى بعض زخرف القول غروراً » . 

- اختلاف أحوال أتباعهماء ذلك لأن المتبع لعقله يقف عند حد قدره بينما المتبع 
لهوی نفسه غير راقف عند حد عقله» وإنما يتكبر على من هو أفضل مته ويحسدهء قال 
تعالی: «افکلما جاءکم رسول ہما لا تھوی أنفسكم استكبرتم ففريقا كذبتم وفريقا تقتلون». 

ويعد المعتزلة الإنسان كائناً مكلفاً» أى مسئولاً عن عمله . والملامح العامة للمذهب إذن 
تتحدد على النحوالتالى() . 

- أن الإنسان قد حمل الأمانة أى أنه مكلف بالتكاليف عقلية ( خلقية ) وشرعية . 

أن الله إذ كلفه وهبه العقل وآقدره على الاختيار بين الضدين : الخير والشر 
”وهديناه النجدين » . 

- أن الإنسان حر مختار فيما هو مكلف به مسئول عنه يوم القيامةء آما ما عدا ذلك 
من الاقعال فهى مجر . 

أن التكليف يتصل بالعمل» ومن ثم كانت أصول الاعتقاد لدى المعتزلة وثيقة الصلة . 
بالسلوك أو العمل وليست لمجرد التامل . 

قد نجد تعريفات مختلفة من المعتزلة لالإنسان,ء ولكنهم لايختلفون حول الصفة 
الأساسية له : إنه مكلف وليس بين تعريفاتهم ما يتعارض مع صفة التكليف . 

وإذا رجعنا إلى تعريف العلاف» سنرى أنه لا ينسب فعلا إلى عضو من أعضاء 
الإنسان» وإتما الفعل هو للإنسان ككلء فلا يفعل عضو له على انفراد وسوف يتاكد لنا أنه 
تعريف لا يهتم بتحديد الماهية بقدر ما يهتم بتحديد المسئوايةء ولا يشير إلى جوهر الإنسان 
بقدر مايشير إلى فعله . 
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وإذا كان الإنسان مكلفاً مسئولاً مجازاً على فعله بالنعيم أو الالام» فإن مالا ينعم أو 
يتألم من أعضاء الإنسان لايستحق عنده إن يكون ضمن مايطلقون عليه اسم الإنسانء ومن 
هنا كان ما رواه الأشعرى من أن أبا الهذيل كان لا يجعل شعر الإنسان وظفره من الجملة 
التى وقع عليها اسم الإتسان . 

وإذا كانت الصفة الأساسية للانسان عند المعتزلة أنه مكلف فإن هناك شروطاً لابد 
منها حتى يستحق الإنسان المساءلةء وهي () : 

القدرة : فلكى يصدق التكليف ويصح الجزاء بحيث يعاق المسىء المقصصر. 

ويشاب الطائع المحسن» يجب أن يكون تكليفا بما يطاقء بمعنى أن يكون المكلف _ وهو 
الإنسان - قادرا قبل الوقت الذى كلف الفعل فيه ليصع منه إيجاد القعل . 

والحق أن هذا شرط هام يلعب دوراً خطيراً فى العملية التربوية فشرط التعليم» أن 
يتناسب ما بقدم من پرامج المتعلمین مع مایتوفر فر لدیهم من استعدادات وقدرات» ومن هنا 
كان تقسيم التعليم النظامى إلى مراحل تعليمية حتى تتناسب كل مرحلة مع المرحلة العمرية 
الخاصةء لأن لكل مرحلة عمرية إمكاناتها الجسمية والعقليةء بل إن طرق التعليم نقسها لابد 
أن تتنوع وتتعدد حتى يستطيع المعلم مواجهة مابين الطلاب من تباين وتنوع فى القدرات 
والاستعدادات والميول الخاصة , 

۲-الالات : ولكن الحاجة إلى الآلات لا تكون إلا فى الأفعال التى لايمكن للمكلف 
إيجادها إلا بالة . والألات على ضربينء كما يري القاضى عبد الجبار( أحدهما لايقدر عليه 
إل الله تعالى فلابد من آن يمكن بأن يعطيه ذاك ( كالعين مثلا). والأخر يصح من الإنسان 
أن يحصله بنفسه كالفأس والمحراث وما تشابه . 

٣‏ العقل والعلم : فكما أن المكلف يحتاج إلى القدرة والالة فكذلك يحتاج إلى أن 
یکون عالماً بما كف ویصفاته . 

وهذا شرط آخر بالغ الأهميةء إذ أنه يجعل من تحصيل العلم مقوماً أساسياً لقيام 
(۱) القاضی عبد الجبار : المغتیء تحقيق محمد على النجارء القاهرة. مطبعة عیسی البابی الحطبی» ١١۹٠ء‏ 
ج۱۱ ص۷٣۲‏ 
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المسئولية . وتزداد هذه الأهمية إذا تنبهتا إلى أن هذا الشرط لا تقعم مسئولية توفيره على 
الفرد وحدهء وإنما على الهيئة الاجتماعية التى هى مسئولة عن رعاية الآفراد» بحيث لابد أن 
تلتزم بتوفير شروط التعليم لأبناء المجتمع . 

وإنما يجب تحصيل العلوم الواجبةء لأن التكليف بالنظر يتوقف على حصولها لأنها لو 
لم تحصل لم يحصل للمكلف التظر. وابتداء التكليف متعلق به () وعلى هذا لابد أن تكون هذه 
العلوم سابقة لزمان التكليف لأنه لا يعقل أن تكون مقارنة لهء لاستحالة حصولها فى زمان 
واحد» ومع أن النظر من أول واجبات المكلف» فهو لايحصل إلا إذا تقدمت عليه هذه العلوم 
والمعارف. ومن هنا لنا أن نستنتج أن المعتزلة يذهبون إلى وجوب تعليم هذه العلوم قبل زمان 
التكليف ليصح مته النظر() . 

لكن للقارىء أن يتساءل عن المقصود بزمان التكليف ؟ وترجح هنا أن يكون المقصود 
المرحلة التى عندها يحاسب الإنسان المسلم» وهى المسماة« سن الرشد » ومن ثم فتكون 
بداية « واجب التعلم والتعليم » من سنوات الإنسان الأولى حتى إذا وصل إلى سن الرشد 
وجد لديه من حصيلة من العلم والمعرفة ما يمكنه من التمييز بين الخطاً والصواب» الحسن 
والقبیح» ما یجب ومالا یجب وما يتصل على وجه العموم بأحوال مایحیط به ویتعامل معه من 
متغیرات . 

٤‏ - الشهوة والنقارء أو ما يمكن تسميته بالحب والكراهيةء الرغبة فى» والنفور عنء 
وهو ما يعرف فى عالم التربية والتعليم بالطاقة الوجدانية التى لابد منها للاتيان بفعل آى 
الامتتاع عنهء فالإنسان فى حركته إنما يسلك بمقدار ما يملك من رغبة ( فى )» أو 
نفور (عن). 


ولاشك فى أن ريط التعليم با ميل يجعله أشد التصاقاً بالمتعلم وأدعى إلى تثبيت مادة 
التعلم وإلى استنفار طاقة الإنسان فى العمل . 


(۱) المیجم السابقء ص ۲۸٤‏ 
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ويرد القاضى عبد الجبار على تساؤل لا ندرى إن كان قد طرح عليهم بالقعلء أم هو 
احتمال لفكرة قد يعرضها عليهم آخرون؛ وهى عن مدى ضرورة العلم ببعض اللغات حتى 
يستطيع الإنسان أن يقوم بواجب التكليف» ورد القاضى أن ذلك مما لايجب أن يعد فيما 
لايتم التكليف إلا به لأنه قد يتم دونه» لكنه يستطرد قائلاً : « ولسنا ننكر أن يحتاج إلى ما 
سالت عنه فى بعض المكلقين إذا كان من المعلوم أن تكليفه لايتم إلا معه »( . 

كذلك إذا طرح تساؤل آخر عن أهمية ( العلم بالعادات ) كشرط من شروط التكليف. 


آجاب القاضى « إن كل عادة يجرى العلم بها مجرى كمال العقل فقد دخل فیما قدمتاه. وما 
لیس هذا حاله» فلا معتبّر به » )٩(.‏ 


ويتبدى وعى القاضى بأهمية البيئة الثقافية وارتفاع مستوى الأقران الثقافى حتى 
ليجعله البعض شرطا جزئيا من شروط التكليف على أساس أنه يعين الإنسان على البصر 
بما يصح فعلهء ومالا يصح مما يدخل فى باب المعايير الاجتماعية التى تلعب دور المرشد 
والمىچه. () 


شرن الإراهة شتزور نا لسن رة ا لإنشان: 


الحرية هى إحدى العلامات المميزة لطبيعة الإنسان»ء فلكى يكون الفرد إنساناًء يجب 
أن يكون قادرا على اختيار ما سوف يكون عليه» وما سوف يقوم بهء ل أن يتبع تبعية مجردة 
أوأمر الضرورة الفطرية أو الآليةء فالمادة غير العضوية تتحرك بطريقة وضعتها قوانين 
الطبيعة» ويتحدد سلوك الكائتات الحية بمبادىء بيولوجيةء ومن الممكن أن يكون سلوك 
الإنسان مجرد حالة معقدة لنشاط بيولوجى ومادىء» وألا يوجد فى الحقيقةء مايميز الطبيعة 
الإنسانيةء ولكن يبدو أن الإنسان يفهم من الداخل أن حريته قوة تختلف فى نوعها من عمل 
الأجهزة البيوفيزيقية العاديةء وريما تنتشر هذه الحرية أيضاً بدرجة أقل فى الكائنات الدنياء 
ولكنها تصبح فى الإنسان عاملاً أساسياً فى طبيعته» وبصرف النظر عن هذه المشكلة 
الكبرىء يبدى أن حرية الاختيار عامل أساسى فى وعى الكائن الحى بما هو عليه () . 
)( المرجع السابقء نفس الصفحة 
(۲) المرجع السابقء ص ٤۸۳‏ 
)٤(‏ فيليب فينكس : فلسفة الترييةء ترجمة محمد لبيب النجيحى. القاهرةء النهضة العربية ۷٩۱۹ء‏ ص ٤١١‏ 
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وحيث إن التربية هى عملية توجيه نمو الأفراد» وحيث إن الحرية أساسية فى تحقيق 
الذات الحقيقيةء فإن من أهداف التربية نمو الحريات» فناتج التربية يجب أن يكون الإنسان 


الحر. 
وإذا كانت هذه هى ضرورة الحرية لحسن القيام بالعملية التربويةء فإلى أى حد كان 


الحق أن الموقف الكلامى من هذه القضية لم يكن واحداء كما أشرنا من قبلء فظروف 
الصراع الاجتماعی والسیاسی التی نشات فی آواخر عهد الراشدینء ثم تفاقمت فى عصر 
الدولة الأمويةء قد أنشأت ظروفاً جديدةء لم يكن ممكنا معها إلا أن ينفتح الجدل فى قضية 
(القضاء والقدر) لأن الظروف الاجتماعية والسياسية التى وضعت الحدود بين الطبقة الحاكمة 
والمنتفعين بها ويين الفئات التى أصابها ظلم الحكام بمختلف أثواعه قد جعلت مبداً الجبر 
موضع استغلال من الطيقة الحاكمةء إذ اتخذت منه حجة دينية على الناس لبقاء حكمها 
وديمومة سلطانها عليهم () . 

وكانت مدينة البصرة هى التربة الأولى التى خرجت منها بذور القضيةء ويرجع الأمر 
هنا إلى ظاهرتين تميزت بهما البصرة طوال العهد الأموى بالخصوص : الظاهرة الأرلى؛ 
كوتها المدينة التى احتشدت فيها مخثلف القوى و)لأحزاب السياسية والتيارات الفكرية 
المعارضة الحكم الأموى» من الشيعة والخوارج والموالى المتحدرين من أصول مختلفةء يضاف 
إلى ذلك كون البصرة مركزاً رئيسياً لتجمع فثات واسعة من الحرفيين وشغيلة الأرض والعبيد 
وصغار التجار الفقراء الوافدين من عدة أمصار طلبا العمل أو هرا من اضطهاد مالكى ` 
الأرض» أما الظاهرة الثانية فهى كون البصرةء ‏ كسبب من الظاهرة الأولى - أظهر ما كان 
يظهر فيها ظلم الأسويينء إذ كان هذا الظلم مسلطا من جهةء على الأحزاب السياسية 
والتيارات الفكرية التى تعادى حكمهم لهذا السبب أوذاك. ومسلطا - من جهة ثائية- على 
ثلك الفثات المستضعفة من حرفيين وعاملين فى الأرض وعبيد وتجار صغار وفقراء معدمين. 
فقد كان يسود حياة هزلاء صور من الاستثمار والسخرة والاضطهاد مع عدد من مظاهر 
البؤس والفقر» فى حين كانت تنمو فئات من الإقطاعيين وكبار التجار والأغتياء ) . 
)١(‏ حسين مروة : النزعات المادية فى الفلسفة العربية الإسلامية, بیروت, دار الفاراہیء ۱۹۸۱ء ج 
ص0۹۰ 
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وكان رد الفعل متبايناء فعلى حين ظهرت دعوة ذهب أصحابها إلى القول بأ 
الإتسان « ريشة فى مهب الريح »» وماهی إلا أداة تنفيذية لكل ماهى « مکتوب » عليه سلفاء 
ذهب المعتزلة إلى اتجاه مخالف ويمكن إجمال وجهة نظرهم فى النقاط التالية (') : 
إنهم قد اتفقوا جميعا على أن أفعال الإنسان غير مخلوقة لله وذلك لأن هذه 
الأفعال متعلقة بالإنسانء فلا يصح أن تتعلق بالذات الإلهية . 
- كما اتفقوا على أن أفعال العباد من تصرفهم» حادثة من جهتهم» وعلى أن الإنسان 
متا « محدث وقاعل U«‏ يصدر عنه من أفعال 
- كما رأى المعتزلة آن العقلاء على اختلاف أفعالهم يعترفون بأن الفاعل المختار إنما 
تأتی أفعاله « بحسب قصده ودواعیه » هیء؛ كما أن هذه الأفعال تنتفى بحسب الكراهية لها 
والموانع التى تمتعم من مباشرتها. 
إن المعتزلة على عكس الكثيرين من الذين خاضوا فى هذا المبحث » قد رأوا أن 
وصف الإنسان بأنه ( فاعل ) لأفعاله هذه إنما هى وصف على جهة الحقيقة ء وليس على 
جهة المجاز . 
- وان الانتصار لقضية حرية الإنسان واختياره » لم يكن مدعاة ولا سبباً لإغفالهم أثر 
الظروف الموضوعية التى تحيط بالإنسان المريد القادر المستطيع » فليس هذا الإنسان 
فاعلاً فى فراغ » كما أن حريته هذه ليست مطلقة إلى الحد الذى تنتفى فيه عنه كل القيود 
والإلزامات0). 
وأكد الأشعرى: « أجمعت المعتزلة على أن الاستطاعة قبل الفعل » وهى قدرة عليه 
وعلى ضده » وهى غير موجبة للفعل » وأنكروا بأجمهم أن يكلف الله عبداً مالاً يقسدر 
علیه»("). 
)١(‏ محمد عمارة : الممتزلة ومشكلة الحرية الإنسانيةء بيرىت, ا مؤسسة العربية الدراسات والتشر» .٠۹۷۲‏ 
ص۷۱. 
(۲) ا مرم الساپق. ص ۸۰ 


۱۴۹ 


ولعل أحسن ما يظهر الدلالة التربوية لآراء المعتزلة » ما يشترطه أبو الهذيل العلاف 
لقدرة الإنسان على الشىئ » وهو أن يكون عارفاً لكيفيته ‏ ومالا يعرف كيفيته » لايقدر 
عليه(") . وأصل هذه النظرية فى القلسفة عند سقراط وأفلاطون » فإن كلا من سقراط 
وأفلاطون اشترط لمسئولية الإنسان على الفعل » العلم » ولهذا قالا : الفضيلة العلم » أو 
العلم الفضيلة » ذلك لأن الإنسان غير العارف غير قادر » وهو عاجز » والعاجز لا يكرن 
مسئولاً . وهما لهذا جعلاالجاهل معذوراً إذا فعل فعلاً يخالف الفضيلة » وهى أولى 
بالإشفاق منه بالتعذيب » فهما قد عولا على المعرفة فى اشتراط المسئوليةء وهذا معقول لأن 
الإنسان مسئول عما يقصد ١‏ وأما مالا يقصد فليس مسئولاً عنه » ولا يقصد الإنسان 
الشئ إلا إذا عرفهء فالمعرفة إذن شرط للمسئولية أو القدرة على إتيان شر) . 


والذى يطلع على ( رسالة المعاش والمعاد ) للجاحظ - وهى فى أساسها نصح 
وتوجيه فى الأخلاق المحمودة. خاطب به محمد بن عبد الك الزيات» وفى رواية أخرى آنه 
خاطب به محمد بن أبی داود الذی تولی قضاء بغداد فی عهد المتوکل ۔ یجد كيف ينبثق 
من مبدأً ( العدل ) المعتزلىء معنى لقيمة التربية وضرورتهاء يجئ وكأنه النتيجة التى لابد 
أن تلزم عن مقدماتها .. 

ففى المقدمة الأولىء يبين أن « الطبيعة البشرية » قد جيلت على الإقبال على ما 
ينفعهاء والازدراء عما تكره» بل إن سائر المخلوقات الحية الأخرى بها تفس الشىئ : « اعلم 
أن الله جل ثناؤه خلق خلقه ثم طبعهم على حب اجترار المنافعء ودفع المضارء ويغض كل 
ما خلاف ذلك . هذا فيهم طبع مركب» وجبلة مفطورة» لا خلاف بين الخلق فيه» موجود فى 
الإنس والحيوان» لم يدع غيره مدع من الأولين والآخرينء وبقدر زيادة ذلك ونقصانه تزيد 
المحبةوالبغضاء ٠‏ . 


ولا كانت هذه طباع البشرء أنشأً الله لهم من الأرض أرزاقهم وجعل فى ذلك ملاذ 


)١(‏ الشهرستانى اللل والنحلء تحقيق محمد سيد كيلانىء القاهرة. مكتبة مصطفى البابى الحلبى» 
۱ء ج ۰۱ ص ۲ه 
(۲) سعيد إسماعيل على العلاقة بين الفلسفة والتربية من منظور الاعتزال» ص ٠١١‏ 
(۳) الجاحظ رسالة المعاش والمعادء فى عبد السلام هارون « محقق » رسائل الجاحظ, القاهرة مكتبة 
الخانجی» ۱۹٦۲‏ ج ١‏ ص ٠١۲‏ 

£. 


فلو تركهم الله وأصل الطبيعةء مع ما مكن لهم من الأرزاق المشتهاة فى طبائعهم» 
سيطر عليهم الهوى الشخصى وتباغضوا التناسل وقناء الدنيا وأهلها) 

والنتيجة التى يحتمها العدل الإلهىء أن يرسم الله لهم من وسيلة تأديب وتهذيب 
وتربية لمن لا يلتزم بجملة القواعد والمبادئ التى تحفظ التواد بين البشر وتلزمهم بالإنشاء 
والتعمیر فرادی وجماعات ۰« فعلم الله إنهم لا يتعاطفون ولا يتواصلون ولا ينقادون إلا 
بالتأديب» وأن التأديب ليس بالأمر والنهى» وأن الأمر والنهى غير ناجعين فيهم إلا بالترغيب 
والترهيب اللذين فى طباعهم فدعاهم بالترغيب إلى جنته» وجعلها عوضاً مما تركوا فى 
جنب طاعتهء وزجرهم بالترهیب بالنار عن معصیته» وخوفهم بعقابها على ترك أمره(). 

ولا يقف الجاحظ عند هذا الحدء فهو حريص على إبراز مبداً ( العدل ) فيؤكد أن 
الله عز وجل « أقام الرغية والرهبة على حدود العدلء وموازين النصفة وعدلهم تعديلاً 
متفقاًء فقال : «فمن يعمل مثقال ذرة خير يره « ومن يعمل مثقال ذرة شرا يره" . 

وإذا كان هذا هى مبدأ العدل الإلهىء وجب الالتزام به فى التعامل الدنيوى بحيث 
يكون « الإنصاف » أصلا رئيسياء فهو يجلب المحبة وينشر التالف على عكس « المحاباة » 
التى تزرع الحقد والبغض : « واعلم أن إجراءك الأمور مجاريهاء واستعمالك الأشياء على 
وجههاء يجمع لك ألفة القلوب» فيعاملك كل من عاملك بمودةء آى أخذ أى إعطاء. وهى على 
ثقة من بصرك بمواضع الإنصاف» وعلمك بموارد الأمور . 

« واعلم أن أثرتك على غير النصيحة والشفقةء والحرمة والكفايةء توجب المباعدة وقلة 


الثقة ممن أثرته أو آثرت عليه») . 


ويمد الجاحظ مظلة العدل على معظم المبادئ والقيم الخلقيةء فكل قيمة أو مبدا له 
طرفان أحدهما إفراط والآخر تقصير « وإنما تصح نتائجها إذا أقيمت على حدودهاء وبقدر 
)١(‏ المرجع السابق» ص ٠١١‏ . 

(۲) مرجع الساق» ص ٠٠٤‏ . 

)( الزلزال / ۸-۷ 

٠١١ رسالة المعاش والمعاد» ص‎ )٤( 


۱4١ 


ما يدخل من الخلل فيهاء يدخل فيما يتولد منهاء لابد منه ... عليه عادة الخلق» وپه جرت 
ا 

وعلى سبيل المثالء فالإفراط فى الكرم يوجب التبذيرء والإفراط فى التواضع يوجب 
المذلةء والإفراط فى الكبر يدعو إلى مقت الخاصةء والإفراط فى المؤانسة يدعو خلطاء 
السىءء وآفة الصدق تصديق الكذابينء والإفراط فى الحذر يؤدى إلى ألا يوشق بأحد .. 
وهکذا. 

ويرتبط ارتباطاً وثيقاً بمذهب المعتزلة فى حرية الإرادةء تلك التفرقة التى أقامها 
الجاحظ بين « التواكل » الذى سماه « التوانى » وبين « التوكل ». يقول « واحذر كل الحذر 
أن يختدعك الشيطان عن الحزم فيمثل لك التوانى فى صورة التوكل» ويسلبك الحذر ويور 
الهويتا بإحالتك على الأقدارء فإن الله إنما أمر بالتوكل عند انقطاع الحيلء والتسليم 
للقضاء بعد الأعذار») . 


إنها خدعة من الشيطان أن يخلط لنا فى أوهامنا بين حالتينء نظنهما متشابهتين. 
وييتهما من التباين ما بين الأرض والسماء» وهى نفسه التباين الذى يفرق بين أمة تقدمت 
وأخرى تخلفت» فليس « التوانى » هى « التوكل » الأول هى اللامبالاةء إذا استخدمنا لغة 
عصرناء ومن أيرز نتائجه أن نحيل على الأقدار تصريف الحياةء ثم ننتظر فى رخارة 
فاغری الافواه كمن سلبت إرادتهم وأفلت زمامهمء وأما الثانى ( التوكل ) فأمر لا محيص 
لنا عنه» ولكن بأى معنى ؟ بالمعنى الذى يجعلك تبذل كل جهدك وحيلتك للأقدارء هذا أمر ٠‏ 
واضح لأن الجملة هنا « تحليلية » كما يقول رجال المنطق أى أنها جملة تفسر شطرها 
الأول بشطرها الثانیء ولا تضيف إليه معنى جديداًء لاننى إذ أطالب إنساناً بان يبذل فى 
أمورہ کل جهده» ویحاول حل مشکلاته بكل ما يسعه من حيلةء کان متضمناً فی هذا القول 
آنه لاقبل له فیما يجاوز جهده وحيلتهء وإذن فلا مناص له من ترك هذا إلى عوامل أخرى(". 
والمعتزلة استنتاجات فى قضية التوكل توغر مناخاً طيباً لدفع عجلة التعلم والتعليم 
)١(‏ المرجم السابق» ص ٠١١‏ . 
(۲) المرجم السايقء ص ١١‏ . 


(۳) زکی نجيب محمود : المعقول واللامعقول فی تراٹنا الفکری» ص ٠٠١١‏ 
4۲\ 


علی رزقه» ولن یتاتی له هذا إلا بالسعى والعمل والإنتاج» وهذه أمور تحتاج إلى تعلم وإلى 
تعليم وتحصيل ومعرفة . 


والمعيار الذى يحتكم إليه المعتزلة هنا هو« التماس المنافع » فتحصيل الرزق مهما 
ارتبط به من مشقةء يجلب منفعة للانسانء وهذا من شأنه آن يجعله أمراً حسناً « فإذا 
صح ما قلناهء غلب فى ظنه إذا تعرض لبعض الأفعال للرزق وصل إلى مناقع توقى على 
ما لحقه من المشقةء فيجب كون ذلك حسناً منه «) . 

ويستشهد القاضى عبد الجبار بآيات القرآن الكريم» فقد قال تعالى : ( فإذا قضيت 
الصلاة فانتشروا فى الأرض وابتغوا من فضل الله )(") وقال ( وآخرون يضريون فى 
الأرض يبتغون من فضل الله )(") وقال : ( # تأكلوا أموالكم بينكم بالباطل إل أن تكرن 
تجارة عن تراض منکم)() . 


وسخر القاضى من دعوى هؤلاء الذين يوجبون ترك السعى لكسب الرزق لأن فيه 
ترك التوكل والشك فيما وعد اللهء إذ أن هذا المنطق يقتضى من قائليه « ألا يتنارلوا المأكول 
من فرن وألا يتعاطوا تناوله باليد» لان فيه ترك التوكل » وإلا وقعوا فى التناقض : تناقض 
الأفعال مع الأقوالء لأنهم إذا طلبوا الطعام من أخ وصديق وأمروا بتقديمه إليهمء فكأنهم 
بذلك یقرون به للآخرین فکیف يتأت ذلك ؟ 


إن التوكل عند عالمنا هى « طلب الشئ من جهته تعالى بالوجه الذى أباح الطلب به 
وألا يجزع إذا لم يعطٌ ولا يعدل قى طلب المنافع عن جهة الحلال إلى الحرام «( . ولذلك 
قال صلی الله عليه وسلم ( لى توكلتم على الله حق توكله لرزقكم كما يرزق الطير تغدو 
)١(‏ القاشى عبد الجبار ؛ المغتی» ج ١۱ء‏ ص ٤۴‏ . 
(۲) الجمعة / ٠١‏ 
(۲) المزمل / ۲۰ 
)٤(‏ النساء / ۲۹ 
)٥(‏ المغنى؛ ج ١١ء‏ ص ٤٤‏ 
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خماصا وتروح بطانا) فجعلها متوكلة وإن غدت وراحت طالبة لا تقوتهء فكذلك القول فى 
طالب الرزق منا : إته متى طلبه على الوجه المشار إليه كان متوكلاء وإنما أراد عليه الصلاة 
والسلام بهذا الكلام أن يقنع المرء بما يجده من الحلال ويوطن نفسه عليهء ونه متى فعل 
ذلك رزقه الله تعالى على الوجه الذى يطلبه بحسب المصلحة»ء ولم يرد عليه السلام أن يكف 
عن الطلب أصلاًء ولذلك مثل بالطير التى تفدو وتروح» « ولا فرق بين من أوجب التوكل 
وجعله الكف عن طلب الرزقء وانتظر حصوله من جهته تعالی بلا طلب» وبين من قال بمگه 
فى طلب الأولاد وفى طلب العلوم والآداب لأن المناقع الحاضرة إذا لم يحسن عندهم 
التماسها فبألا يحسن التماس الغائب المتأخر من المنافع بالطاعات وغيرها أولى . وقى هذا 
إسقاط العبادةوالتكاليف»(). 

العقل ود تحصيل العلم 

الاتجاه العقلى لا يتبدى فى إرجاع الأشياء إلى أنماط تصوريةء وإنما فى تفسير 
الظواهر - طبيعية كانت أو إنسانية - وفقاً لقوانين عقليةء ومن ثم أمكن قيام اتجاه عقلى 
فى نطاق عقيدة ماء إذا استدل على النصوص الدينية بحجج عقلية وهوجمت الآراء 
المخالفة على أساس عقلى() , 

وبناء على ذلك نستطيع أن نقول بالرأى القائل بأن المعتزلة هم المعبرون عن التزعة 
العقلية فى التفكير الإسلامىء ليس ذلك لأنهم استدلوا على العقائد السمعية بادلة عقلية 
فحسب» ولكن لأنهم وثقوا بالعقل إلى حد أنه لى تعارض النص مع العقل رجحوا دليل 
العقل وإجاوا إلى تأويل النص . 

والعقل عند العلاف هى القوة التى بها يفرق الإنسان بين نفسه وغيرهء وبين السماء 
والأرض,» آى التى بها تكون العلوم الضروريةء وأيضاً هى القوة التى يكتسب بها العلم . ثم 
يطلق العقل على الحس» فيقول : العقل الحس» نسميه عقلاٌ بمعنى أنه معقول . 

وبناء على هذا المفهوم للعقل عند العلاف» يمكن تقسيم . العقل إلى ثلاثة 
أقسام() : 


٤٥ه المرجم السابق ص‎ )١( 
٠٩١ سعيد إسماعيل. العلاقة بين الفلسفة والترييةء ص‎ )( 


(۲) الغرابی» أبو الهذيل العلاف» ص ۱١۷‏ . 
\E٤‏ 


أولاً : القوة التى تكتسب بها العلوم الضرورية. كتفريق الإنسان بين نفسه وبين غيره 

ثانياً : القوة التى بها يكتسب الإنسان العلوم النظرية كوجود الله ووحدانيته مثلاً . 
معقولاً , 

وإذاًء يكون أبو الهذيل قد سمى الحس عقلاًء باعتبار إمكان معقوليته وادراكه 
بالعقلء ولا ندرى ما يريد أبى الهذيل بإطلاقه العقل على الحس بمعنى إمكان معقوليته ؛ 
هل يريد الرد على من يقول من فلاسفة اليونانء وهو هراقليطس أن الأشياء فى تغير 
متصل؟ وإذا كانت الأشياء فى تغير متصلء فلا تكون ثابتة وإذا لم تكن ثابته لايمكن 
تعقلها ؟ أو أنه يريد الرد على من يعتقد ما اعتقد جورجياس السوفسطائى من أنه ليس 
فرضنا أن إنسانا أدركه» فلن يستطيع أن يبلغه لغيرهء وعلى ذلك لا يمكن أن يعقل الإنسان 
هذا المىجود المحسوس ولا يمكن أن يجعل غيره يعقله() . 

وعلى كل لابد أن يكون أبو الهذيل قد قصد قوله أن الحس يكون على كيفية التفكير 
وطريقة التعليم بحيث نزود الطالب بالأدلة الرئيسية التى يمكن أن تساعده على تحقيق 
المطلوب بالتعاون مع أطراف الموقف. 

ومن هنا فإن اختيار نوع التفكير يعتبر من المسائل الرئيسية ذات الخطر فى أى 
عمل تربوی» فعلی ساس هذا الاختيار يتحدد اتجاه العمل التربوى وما يتضمنه من قيم 
خلقية وصفات سلوكية(") , 

ومن الأمور اللافتة للنظر حقاً ما يجئ فى تاكيد (الزيدية) - نسبة للإمام زيد بن 
على زين العابدين المولود سنة )۸٠(‏ ه- على أسبقية العقل على الكتاب والسنةء يقول 
القاسم الرسى فى وصف العقل فى كتابه المكنون عن المحلى فى الحدائق الوردية : العقل 
آمن أمين وأفضل قرين فاستأمنه على أحوالك وجميع خلالك(" . 
)١(‏ امرجم السابقء ص ۹۸ . 
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والحق أن الزيدية لم يكونوا وحدهم فى القول بأن العقل حاكم فى مجالاتهء فقد ذكر 
اين تيمية فى منهاج السنة أنه قول جمهور الحنفية وكثير من أصحاب مالك والشافعى 
وآحمد» وهو قول أكثر أهل العلم كما ذكر أبى نصر الشجرى» كذلك قال الفخر الرازى وهو 
أشعرى بأسبقية أدلة العقل على النقلء غير أن الزيدية وغيرهم لم يجعلوا العقل مجالاً فى 
تغيير أو معارضة ما جاء به الكتاب» وتقديم العقل على الكتاب والرسول عند القاسم 
الرسى ( المولود سنة ٠١١‏ ه ) هى تقديم زمنى؛ لأنه بالعقل يتم إثبات الصانع وصفاته 
وإثبات النبوة والكتاب» ولايعنى ذلك تقديم العقل على الرسول والكتاب فى التصوص 
المسريحة, كما أنه يعنى تأويل بعض النصوص المحتملة للتأويل بما يطابق حجة العقل 
وحجة المحكم من الآيات» ولكنه لا يعنى تقديم العقل بالإطلاقء إذ يعدون مالا يدركه العقل 
ويحكم به الشرع أمراً ملزماًء يقول الإمام على ( لى كان الدين بالرآى لكان مسح أسفل 
الخف آولى من أعلاه)() . 


آما القاضى عبد الجبارء فهو يقول : « اعلم أن العقل هو عبارة عن جملة من العلوم 
مخصوصةء متى حصلت فى المكلف صح منه النظر والاستدلال والقيام بأداء ما كلف » فها 
هنا ترى مطابقة بين ( العقل ) ويين ( جملة من العلوم مخصوصة ) فهو ليس مجرد (قوة ) 
داخل الإنسانء وإنما يتوفر ويوجد بوجود العلم» ووجود العلوم وتحصيله يتيح الفرصة 
للإنسان أن يقوم بمهمة النظر والتفكير وهو الأمر الذى يعين المسلم على القيام بواجي 
التكليف. 


والعاقل هى من « # يجد لنفسه حالة سوى كونه عالاً بهذه المعلومات المخصوصة 
وجملة العلوم المخصوصة » والذى تفارق طريقة تصرفه طريقة المجنون» فهو يميز بين 
النافع والضارء فيختار الأول ويحاذر الثانىء إلا إذا ظن فيه نفعاً آجلاً يرجح اختياره له . 
«ومتى لم يختبر بعض العقلاء ذلك نففدٌ اختيار له يدل على نقص تمييزه » والتمييز هنا 
كناية عن العقل. بدلالة السياق ودلالة الفهم الشائم فى عصر القاضى() . 

ويقترب كثيراً من هذا المعنى» قول الجبائىء أن « العقل هى العلم » وإتما سمى 
)١(‏ المرجع الساقء نفس الصفحة , 
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العقل عقلاً لان الإنسان يمنع نفسه به عما لا يمنع المجنون تفسه عنه وإن ذلك مأخوذ من 
عقال البعيرء وإنما سمى عقاله - آى البعير - عقالاً لأنه يمنع به». 

يختلف هذا التعريف عن تعريف العلاف بأمرين : أولهما أن الجبائى يقول بأن 
(العقل هو العلم) نفسه وليس « القوة على اكتساب العلم » كما يقول العلاف . والفرق 
ظاهر وجوهرى بين أن يكون العقل قوة بها يكتسب العلمء أى أن يكون العلم نتاج هذه 
القوة اكتساباًء وبين أن يكون العقل هو النتاج نفسهء أى هو حاصل العملية التى تؤدى إلى 
العلم» فلا يبقى العقل إذاً - الأداة الموصلة إلى المعرفة العقليةء بل يصبح هو هذه المعرفة 
ذاتهاء إل إذا كان القصد من كلمة (العلم) الدلالة على الفعل) أى عملية اكتساب المعرفة. 
لا الدلالة على ( ذات ) المعرفة. 


والأمر الثانى الذى يختلف به تعريف الجبائى عن تعريف أبى الهذيلء هو الإشارة 
إلى الوظيفة العملية للعقلء أآى كونه دليل الإنسان فى سلوكه العملىء وهذا ما لم يتعرض 
له تعريف العلاف, 

ويعتمد قيام العملية التربوية اعتماداً أساسياً على مدى إيماننا بإمكان العلم» ذلك 
أن الشك المطلق فى إمكانه وإمكان المعرفة بهء يعنى قضاء مبرماً على العمل التربوى الذى 
ينصب بدرجة كبيرة على تحصيل المعرفة وتقبلها للآخرين . 

وللقاضى عبد الجبار كلام يتصل بإمكان العلم والأسانيد العقلية والأرلية المنطقية 
التى يقوم عليها إيمانه بذلك» وهو يريط بين إمكان العلم والاعتقادء فيقول أن معنى قوله 
أن يرتاب فيما علمه ولا يلحقه فيه ما يلحق الظان والمبخث») . 

وما يقوله القاضى هنا قد يبدو مناقضا لقول الجاحظ فى الجاهل : «إِن نفسه قد 
تسكن إلى ما أعتقده» وكذلك قول الجبائى : «إن علامة العلم وما به ينقفصل من الجهل : 
ليس هو سكون النفس», 
بالدليل بحيث ( يعتقده ) المتعلم. 


إن هذا أمر أساسى للتعلم والتعليم لآن الإنسان إنما يسلك بناء على ما « يعتقده » 


. ۲١ المغنی» ج ۱۲ء ص‎ )١( 
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فالإنسان إذا رأى التارء اتجه إلى أن يتجنبهاء وإذا رأى الماء يتوقى أن يمشى عليهء وإذا 
رأى الأرض يمشى عليهاء وإذا رى السيع يتحرز من الوقوف عنده . 

ولا يستطيع الباحث أن يغفل هذا التشابه الكبير بين ما يذهب إليه القاضى 
عبدالجبار وبين ما ذهب إليه إمام الفلسفة البراجماتية فى المصر الحديث « بيرس» 
hares, Peirce‏ الولود سنة ۹١۱۸ء‏ « فالفكرة التى نظن بها الصواب تأويلها هو ما 
أنت على استعداد للقيام به من عمل إزاءها » فلا يكون ( الاعتقاد ) جديراً باسمه إلا إذا 
كان دالا على أنماط من السلوك العلمى حيال الشئ الذى يتعلق به ذلك الاعتقاد»() . 

ونحن إذ ثلفت التظر إلى هذا لا نريد أن نذهب أبعد من مجرد الملاحظة والمقارنة 
دون الوقوع فى هذه المبالغات التى كثيراً ما ينزلق إليها باحثون فنعقب - مثلاٌ- على تلك 
الملاحظةء باستنتاج مؤداه أن القاضى عبد الجبار قد سبق ( بيرس ) بعدة قرون . 

اما رد القاضى على قول الجاحظ من أن نفس الجاهل تسكنء « فذلك تقدير من 
الجاهل لا أنه فى الحقيقة ساكن النفس » وليس كذلك حال العالم « لأنه يعلم من نفسه 
أنها ساكنة إلى ما علمهء ولا فرق بين من قال بذلك وبين من قال : إن نفس المشاهد ساكنة 
إذا ظن السراب ماء» والصغير كبيراً والكبير صغيراً» » «فإذا بطل ذلك لأنه وإن قدر ذلك 
أولاً فهو سيتبين عند الفحصء وفى المتعقب خلافهء فكذاك القول فى حال الجاهل فى 
المذاهب»). 

لكن ماذا يكون الموقف من هؤلاء الذين ينكرون إمكان العلم والتعلم ؟ 

يبلغ حماس أبى القاسم البلخى لإمكان العلم والتعلم أن ينصح بعدم مناقشة هؤلاء 
قال : « من الغلط مناظرتهم والرد عليهم» لأن من يزعم أنه لا يعلم» أيناظر آم لاء بل لا 
یدری آموجود هو آم لاء کیف یرد عليه ؟ وهل مخاطبته إلا کالسکوت عنه ؟ ولا يجوز فیمن 
هذا حالهء إلا التأديب دون غيرهء إذا كان ما يرد إليه فى المناظرة المشاهداتء وقد جحدهاء 
فكيف يصح أن يكلم ؟ وإذا اعترفوا بجهل المشاهدات» ولا علم أصح منه فكيف يدل على 
صحته » ,)٩‏ 
(۱) زکی نیب محمود : «حياة النکر فی العالم الجديد. القاهرة / دار الشروق, ۱۹۸۲ سی ۱۲۹ . 
)١(‏ المغنىء س ٣۷‏ . 
(۳) المرجع السابقء ص ٤١‏ . 
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لكن هذا لا يمع من أن هناك من المعتزلة من تصدى لناقشة هؤلاء ( الشكاك ) بأن 
أبعلم قلتم» أنه لا علم ولا حقيقة ؟ فإن قالوا نعمء فكأنهم بذلك قد د ثبتوا العلم ٠ور‏ 

| :لاء لم يستحقوا جوایاً . فإذا أظهروا الشك قيل لهم : أتعلمون أنكم شاكون أم لا ؟ 
فإذا جاب بالإیجاب فقد أثبت العلم أيضاًء » وإذا اچاب پ بالنقی» اسقط فکرته ! 


وما دام التعلم ممكناً يصبح السعى إليه والقيام به واجبا على الإنسان « فيجب إذا 
كان قادرا على المعرفة أن يتمكن من فعلها لأن من حق القادر على الشئ أن يتمكن من 
فعله إذا زالت الموانم»() . 
لكن البعض ريما احتج ما ذهب إليه القاضى من أن هناك معارف ( ضرورية) آی 

قطرية « لانه قد ثبت أنه لا يصح من الناظر - المتعلم - أن ينظر فيما هی عارف به » . وهنا 
يرد القاضى « فإن الشىئ لا يمتع من فعل مثه وإنما يمنع من فعل ضدهء فكيف يقال : إن 
المعرفة الضرورية تمنع الإنسان من فعل مثها؟ » بل إن وجود قدر من المعارف الضرورية 
یوجب علی صاحبها تحصیل واکتساب غیرها لأنه لا فضل له فیما هی ضروری» واکتسابه 
لمعارف أخرى جديدة ميزة واضحة . 


وبلغ امعتزلة مرتبة متقدمة فى قولهم أن حصول العلم مادام أمراً واجباً » کان ترکه 
موجباً للعقاب وحدوثه موجباً لإاثابةء وريطوا بين ذلك وبين قواهم فى العدل الإلهىء فقد 
استدل أبى هاشم الجبائى على استحقاق العقاب بترك التعلم القائم على النظر أنه « لو لم 
يكن كذلك لكان تعالى مغرياً للمكلف بتركه من حيث شهى إليه القبيحء ويعد نفسه عن 
الواجب وقرر فى عقله أن لا مضرة فى ترك الواجب وفعل القبيح» والإغراء بالقبيع وترك 
الواجب لا يقع من حكيم »). 

وإذا كان البعض ريما يقر بوجوب التعلمء لكن فقط فى المسائل الشرعيةء فإن 
المعتزلة يمدون الوجوب ليشمل كذلك المسائل الدنيويةء « لأن الواجب لا فرق بين أن يكون 
إتما يجب لما يتصل بالعاجلة أو يجب فى باب الدين»". 


وإذا كان كثير من ( الزيدية ) قد اقتر قتربوا من المعتزلةء إ۷ أن بعضهم قد خالفهم إلى 


. ۲۲١ المرجع السابق» ص‎ )١( 
٤٤۸ المرجع السابق» ص‎ )١( 
٤ء٤١ المرجع السابقء ص‎ )١( 


14۹4 


حد ماء من ذلك ما ذهب إليه ( حميدان بن يحيى ) المتوغى سنة ٠٠١‏ ه من أن الله قد 
ايتلى الإنسان باختلاف طرق العلمء ووجه الحكم فى ذلك ٠‏ التمييز بين من يقف بعقله عند 
حده» وما فرضه ریه» وبين من یتعدی الحدود بوهمه ویتعاطلی معرفة مالا علم له به (وهی 
يقصد المعتزلة بذلك)() . أما طرق العلمء فهى : 

أ - علم غيبى استاثر الله به أو خص ببعضه بعض عباده آن من المعلومات مالا 
طريق لكل الكلفين أى لبعضهم إلى معرفته سواء جملة أو تفصيلاً لكو نها من الغيوب التى 
استاثر الله بعلمها أو خص بعلمها بعض عبادهء قال تعالى : « ولا تقف ما ليس به 
علم». 

ب - وعلم بديهى قطرى : من المعلومات ما فطر الله العقول على معرفته ضرورة وهو 
على الجملة كل ما يعد من خالف فيه مكابراً لعقله كالعلم باستحالة إثبات وسط بين التقى 
والإثبات أو الجمع بين صفتى القدم والحدوث» أو كالجمع بين صفتى الوجود والعدم . 

ج ومن المعلومات ما طريق معرفته درك الحواس وأمثلتها ظاهرة فى الأچسام 
والأعراض . 

د - ومنها ما طريق معرفته درك النفس نحو الفرح والغم . 

ه-ومنها ما طريق معرفته النظر العقلى والقياس الاستدلالى نحو الاستدلال 
بالصستع على الصانعء والاستدلال بمعلوم النشأة الأولى على جواز ما سيكون من النشأة 
الأخرى . 

و ومن المعلومات ما طريق معرفته خبر من يجب قبوله إما لحكمته ( الله ) أو 
لعصمتةه ( النبى ) أو لوجوب طاعته ( الإمام )() . 

ويوقفنا آبو بكر بن الطيب الباقلانى المتوفى فى بغداد سنة ٤٠١‏ ه ( ٠١١١‏ م) 
على معتى العلم فيقول أنه هى« معرفة المعلوم على ما هو به » . 

. ٤٠0١ أحمد محمود صيحى : الزيدية . الزيديةء ص‎ )١( 


(۲) المرجع السابقء ص ١ء٤‏ 
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والعلم توعان : علم قديم» وهو علم الله تعالىء وعلم محدث» وهو كل ما يعلم به 
المخلوقون من الملائكة والجن والإنس وغيرهم من الحيوان . 

وعلم المخلوقين ينقسم قسمين : علم ضرورةء وعلم نظر واستدلال . 

فالضرورى هى العلم الى يلزم نفس المخلوق لزوماً لا يمكنه من الخروج عنه ولا 
الانفكاك منه» ولا يتهياً له الشك فى متعلقهء ولا الارتياب فيه » ومثالهء البديهيات المعروفة 
مثل أن الكل أكبر من الجزء . 

أما علم النظر والاستدلال فهو « علم يقع بعقب استدلال وتفكر فى حال المنظور فيه 
أو تذكر نظر فيه» فكل ما احتاج من العلوم إلى تقدم الفكر فيه والروية وتأمل حال 
المعلوم» فهو الموصوف بقوإنا : علم نظرى) . 

ويسمى القاضى عبد الجبار العلم الضرورى : الحدس أو العلم المباشر الذى يصل 
فيه العقل إلى المعلوم دون متوسط دليل أو برهانء وسمى ضرورياً لأننا لا نملك أن نعلمهء 
كما لا نستطيع نفيه بالاستدلال . والأصل فى ذلك أن العلم الضرورى ليس مقدوراً 
لإانسان كالمكتسب» بل هى من فعل الله فينا(" . 

أما العلم الآخر فيسميه القاضى ( العلم المكثسب )» وهى بخلاف الضرورىء مقدور 
للانسان» ويمكن تعريفه من ثلاث نواح: من حيث الموضوع ومن حيث المنهج ومن حيث 
موقعه من بنية العقل. وثمةء لدى القاضىء» ما يبرر النواحى الثلاثء أما من حيث المنهج 
فهى العلم الذى لا يفعله الواحد منا إلا عن « نظر أو ذكر نظر » كالناظر فى الأجسام 
ليعرف اللهء وأما من حيث الموضوع» فهو العلم بجزئيات الوجود» كالعلم بان زيداً من 
الناس قادرء وما من حيث موقعه من بنية العقلء فهو العلم بالفروع الذى يبنى على 
الأصول الضروريةء فالاستدلال على قبح ظلم يستند إلى مقدمة كبرى ضرورية عن قبح 
الظلم بوجه الإجمال(). 
(۱) عبد الرحمن بدوی : مذاهب الإسلامیین, چ ۱ ص ٠٩٦‏ 
(۲) المرجع السابق» ص ۸۷ . 
(۳) العقل عند المعتزلةء ص ٥۹‏ . 
)٤(‏ امرجم السابق» ص ٠١‏ . 
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ويتقل بدوى تعريفاً للعلم عن إمام الحرمین ( الجوینی ) المواود فی ( ٤١۹‏ ه- 
٠٨۸‏ م ) وهو من أئمة الأشاعرة يطابق تماماً ما نقله عن الباقلانى « معرفة المعلوم على 
ما هو به»() ونقس الشئ فی تقسیمه إلی قدیم وحادثء وما هو ضروری وما هی کسبی. 

ويحدد الجوينى للتعليم مصادر ثلاثة هى: العقل والحواس والنفس. 

فما العقلء فالإمام يقول بأن هناك البديهية وهى «ذلك التهيؤ الذهنى لرفض بعض 
الاعتبارات وقبول غيرهاء واعتبار الأرلى المستحيلات والثانية الممكنات». فالإمام يرى أن 
الإنسان جبل على إدراك المستحيلات العقليةء وهو ما يسميه أيضا «العلم باستحالة 
اجتماع المتضادات» أو «العلم البديهى». ويعنى الإمام بذلك أن هذا العلم لايأتى من 
العقلء والعقل وحده. 

ما الحواس,» فالامام يقبل مارد عن طریقهاء آی آنه يعترف بالحواس كمصدر 
للمعرفة»ء بل يرى أنها أساس من الأسس التى يقوم عليها العلمء مثلها فى ذلك كمثل 
البديهياتء» فالالوان المتعاورة على الذات وا لأصوات المدركة بحاسة السمع» والطعوم المدركة 
بحاسة المذوقء والروائح المدركة بحاسة الشمء والحرارة والبرودة المدركتان بحاسة اللمسء 
كل ذلك يعتبره الإمام من الضروريات» أى من ذلك النوع من العلم غير المقدور للإنسان 

الذى يجب أن يكون أساسا لا يحصل بعد ذلك من معرفة نظرية. 
۰ وأما SST CEES O‏ 
باللذة وا لألم» ىشعوره بالقدرة على الحركة والتقلب فى الجهات 

والعقل لدى الجوينى له مكانته فيما يتعلق بعلم الأصول من حيث إنه يكسب هذا 
العلم درجة من اليقين ترتاح إليها النفوسء غير أن ثقة الإمام بقدرة العقل ليست مطلقةء إذ 
آنه يرى أن العقل وحده .غير قادر على حمل المرء على التفكير فى الله سبحانه وتعالى» وفى 
نعمائه وآفضاله» بل لابد أن يحدث ذلك عن أمر تكليفى فى الشرع الحقيقى(. 

(۱) مذاهپ الإسلامیین. ج ١ء‏ ص .۷۰۷ . 
(۳) المرجع السابقء ص .٠١۷‏ 
)٤(‏ المرجع السايقء ص .٠١۷‏ 
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وإذا أردنا أن نتبين كيف طبق واحد مثل الجاحظ ال منهج المعتزلى فى العقل قسنجد 
آمامنا عبارة هامة يقول فيها: «.. واجب على كل حكيم أن يحسن الارتياد لموىضع البغبة 
وأن يبين أسباب الأمور ويمهد لعواقيهاء فإنما حمدت العلماء بحسن التثبت فى أوائل الأمور. 
واستشفافهم بعقولهم ما تجئ به العواقب فيعلمون عند استقبالها ما تؤول به الحالات فى 
استدبارهاء وبقدر تفاوتهم فى ذلك تستبین فضائلهي. . 

إن فى هذه العبارة منهجا عقليا عالى المستوى": 

-فالمهمة الأرلى فى العملية التعليمية أن تحسن تحديد الهدف» وهو ما يسميه 
الجاحظ (موضم البغية)» لأنه على هذا التحديد الواضح لا نبتغيه تتوقف خطوات السير 
على الطريق المؤدى إليه. هل نريد مثلا من الطالب أن يكون ذاكرة حافظةء آم عقلا ذا إبداع 
واہتکار؟ إن تحديدنا لما نريدء يرشدنا إلى ما يجب أن يكون عليه التعليم» لأن حاله فى 
الاحتمال الأرلء لابد أن يختلف عن حاله فى الاحتمال الثانى. 


-فإذا حددنا (موضع البغية) فالخطوة التالية هى أن ثنظر من خلال الروابط 
السببية لأبحك- مثلا- كيف يمكن أن أنمى تفكير الطالب ليصبح تفكيرا خلاقا مبتكرا 
مبدعا؟ ها هنا لابد من اختيار طرق التعليم المناسبة لتحقيق هذا المطلوب. ولابد الكتاب 
المدرسى أن يكون مما يدفع الطالب إلى مزيد من القراءة وجمع المعلومات» ولابد من تغيير 
النظرة إليهء فهو ليس (مستودعا) للمعلومات وإنما «إنسان» نشط يحتاج إلى التفكير وإلى 
الذكاء فى التعامل مع البيئة المحيطة. 

وإذا كان العلم يعرف بأنه سلوب للبحث وا لاختيارء وإذا كان تعريف علماء الكلام 
يوحى بالتعارض حيث رأوا أنه هى المعرفة المقنعة أو المنظمة فإن هذا التعارض ظاهرى 
فقط ولا يلبث أن يزول متى أكملنا التعريف الاعتيادى» فليس التنظيم هو الذى يميز العلم. 
بل نوع التنظيم الذى نتوصل إليه بطرق ناجعة للاكتشاف المؤسس على التجربة والاختبارء 
فمعرفة الفلاح منظمة على قدر كفايته فى عمله لأنها نظمت على أساس علاقة 
الوسائل بالغايات - أى أن تنظيمها عملىء» تنظيمها من حيث هى معرفة (أى من حيث 
)١(‏ الجاحظ: رسالة المعاش والمعادء جاء ص١٠‏ 


(۲) زکی نجیب محمود: المعقول واللامعقول. ص۲٠٠‏ 
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المعنى الحميد للمعرغة المثبقة بالضتيار إثباتا كاقيا) عارض بالنسبة لتنظيمها من حيث ما 
تنتجه للفلاح من الغلات الزراعيةءالحيوانية... إلخ» على حين أن المادة العلمية تنظم فى 
صورة خامة بالنسبة لإيصال عملية الاستكشاف إلى النجاح» وبالنسبة إلى المعرفة من 
حیث هی مشروع اختصاص قائم بذات'. 

وباستطاعتنا أن نوضح قوانا هذا إذا أشرتا إلى نوع الوثوق الذى يرافق العلم» فهو 
ووق عقلى. أى ضمان منطقىء فالمثل الأعلى فى التنظيم العلمى هى آن تكون كل فكرة أو 
عبارة بحيٹ تلزم عن فكر وعبارات أخرى» وتؤدى إلى فكر وعبارات أخرى» ذلك بان الأفكار 
والقضايا يتضمن بعضها بعضا وتدعم إحداها الأخرىء وهذه العلاقة المزدوجةء وهى «أن 
تؤدی فکرة إلی آخری وتؤیدها» هی ما نقصده باصطلاحی (منطقی) و (معقول). 

ومن هنا فإن القائلين (بالسببية) إنما يساعدون بذلك على «علمنة» العملية التربوية 
الأمر الذى لايتأتى إلا بتفى الاتفاق العرضىء والقول بأسباب ضروريةء ذلك أن هذا يقرم 
على العقل. فعمله إدراك نظام الأشياء المىجودة وترتيبهاء وإذا آدرك العقل نظام الأشياء 
فإنما يدرك ذلك من جهة أسبابها ). 


إن الىسيلة المباشرة إلى تحسين طرقنا فى التعليم تحسينا مطردا هى تركيز 
انتباهنا فى الأحوال التى تستلزم التفكير وتنميه وتمتحنهء فالتفكير هو طريقة التعليم 
الرشيدة. أو طريقة التعلم التى تستلزم العقل وتكافئه. 

التربية مهمة أخلاقية: 


وإذا كان علماء الكلام وفقا للمنطق الذى يقيمون عليه بناءهم المعرفىء» ووفقا للنهج 
الذى فكرو) به ينطلقون من منطلق دينى» كان ضروريا أن تصطبخ آراؤهم بالصبغة 
الأخلاقية. وتصبع العملية التريوية عملية أخلاقية من خلال هذا المبدً الإسلامى الشهير 
والذى شكل (أصلا) من أصول المعتزلةء ألا وهى الأمر بالمعروف والنهى عن المنكر.. والصبغة 
الأخلاقية هنا على مستويين: مستوى فردى ومستوى اجتماعىء فمسئولية الأمر بالمعروف 
والنهى عن المنكر لا تقتصر على الأفراد وإنما هى مسئواية جماعية اجتماعية كذلك. 
() جون دیوی: الديمقراملية والتربيةء ص۹١۱.‏ 


)( محمد عاطف العراقى: النزعة العقلية فى فلسفة أبن رشدء القاهرة دار المعارف» ۸٦١۱ء‏ ص١۷٠‏ 
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لقد ذهب (واصل) إلى أن إلايمان خصال خير. إذا اجتمعت سمى المرء مؤمتا (©) 
ومن ثم فمن افتقد خصال الخير فقد الإيمان» ومن ثم كان رأى المعتزلة فى الفاسق أو فاعل 
الكبيرة أنه لكونه يشبه المؤمن فى عقيدته ولا يشبهه فى عمله» ويشبه الكافر فى عمله ولا 

غير أن المعتزلة قد ذهبوا إلى أن الإيمان ليس مجرد ترك المحظورات والقبائح وإنما 
يقتضى العمل. وأكنهم اختلفوا فى قدر العمل الصالح اللازم للمرء كى يكون مؤمناء فذهب 
أبى الهذيل وهشام القوطى وعباد بن سليمان إلى أن الإيمان هى جميم الطاعات فرضها 
ونفلها. بينما لم يجعل الجباتى النوافل جزءا من الإيمان.١)‏ 
يعلم عقلاء أولا يعلم إلا سمعا؟ قذهب أبى على (الجبائى) إلى أنه يعلم عقلا وسمعاء وذهب 
يظلم غيره» فيلحق قلبك لذلك مضض. فليزمك النهى عنه وفقا لتلك المضرة عن النفس. 

ثم إن للأمر بالمعروف والنهى عن المنكر شرائط يجب بوجودهاء ويسقط بزوالها: 

- أن يعلم أن المأمور به معروف» وأن المنهى عنه منكر؛ لأنه لولم يعلم ذلك قد يأمر 
بالمنكر وينهى عن المعروف» وذلك مما لا يجوز وغلبة الظن فى هذا المىضع لاتقوم مقام 
العلم. 

ومنها أن يعلم أن المنكر حاضر, كأن يرى آلات الشرب مهياة والملامى حاضرة 
والمعازف جاهزةء وغلبة الظن تقوم مقام العلم هنا. 

ومنها أن يعلم أن ذلك # يؤدى إلى مضرة أعظم منه» فإنه لو علم» أو غلب فى ظنه أن 
نهيه عن شرب الخمر يؤدى إلى قتل جماعة من المسلمين أو إحراق مكان لم يجب» وما دام 
لايجب» فهى بالطبع أيضاً لا يحسن(. 
)١(‏ أحمد محمود صبحى: الفلسفة الأخلاقية فی الفکر الإسلامی ص۹١٠‏ 
(۲) المرجع السابقء ص١١١‏ 


(۲) عبدالرحمن بدوی: مذاهب الإسلاميين. ج اء ص٠۷‏ 
)٤(‏ امرجم السابقء ص١۷‏ 


والنهى عن المنكر يكون عند المعتزلة باللسان والميد والسيف كيف قدروا على ذاك. 
فسل السيوف واجب إذا لم يكن درء المنكر إلا بذلكء لافرق فى ذلك بين مجاهدة كافر أو 
فاسقء ولايختص الولاة بالأمر بالمعروف بل هو ثابت لإحاد المسلمينء على أن الأمر فى ذلك 
موكل إلى أهل الاجتهاد. فليس للعوام فى ذلك أمر ولا تنهى» ومن ثم فإن الأمر بالمعروف 
والنهى عن المتكر من فروض الكفايات؛ لأنه لا يصلح له إلا من علم المعروف ونهى عن المنكر 
وعلم كيف يرتب الأمر فى إقامته وكيف بباشره»ء فإن الجاهل ريما نهى عن معروف أو أمر 
بمنكر» وقد يغلظ فى موضع اللين ويلين فى موضع الغلظة» وينكر على من لايزيده إنكاره إلا 
تمادياء أو على من الإنكار عليه عبت . 


ويتميز فكر المعتزلة فى قضية الأمر بالمعروف والنهى عن المنكر بلمحات هامة فى 
أمور السياسة والاجتماع» وذلك مثل رؤيتهم أن قيام الظلم إنما هو مرهون بوجود الأتصار 
الذين يزينون الظالمين ظلمهم. وفى ذلك إشارة لدور الجماهير فى الهاب بالنظم السياسية 
والإطاحة بها أو فى استبقائها دون تغيير وفيه كذلك إشارة لأرضية فكرية آمنت أن النظم 
الظالمة جنذورا وامتدادات» ومن ثم إن اقتلاعها لايد أن يتطلب من الثوار معالجة هذه الجذور 
وتلك الامتدادات فى أحشاء المجتمع الذى يدور فيه الصراء. 


وتتضح أهمية الأمر با معروف والنهى عن المنكر من الناحية التريويةء إذا تذكرنا أن 
التربية هى عملية إعداد المواطن الذى يستطيع التكيف مع المجتمع الذى ينشاً فيه» لذلك . 
فهى تعمل جلى تشكيل الشخصية الإنسانية فى أدوار المطاوعة الارلی تشکیلد يقوم على 
أساس ما يسود المجتمع من تنظيمات سياسية واجتماعية واقثصادية. 


وهنا كان لابد للإطار الثقافى الى يقوم عليه المجتمع من أن يحدد أبعاد العملية 
التريوية واتجاهاتها بحيث لاتخرج التربية عن هذا الإطار إلا تطويرا له وتقدما به فى عملية 
زيادة آخذة بيد المجتمع نحو مستوى أفضلء» وعلى هذا الاساس تحتل القيم مركزا أساسيا 
فى توجيه العملية التربويةء وفى هذا المجال لاتعمل التربية على المحافظة على التراث ونقله 


»( أحمد همحمود صیحی؛ الفلسفة الاخلاقية. ص٤۱۹‏ 
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من جيل إلى جيل بما فى ذلك القيم الأخلاقية فحسب» وإتما تعمل على تطوير هذا الواقع 
مقتربة بذلك بقدر ما تستطيع مما وضعته أمامها من تطورات لا ينبغى أن يكون(). 


وإذا كان الأساس فى التربية أنها تعبر عن ثقة المجتمع فى قدرته على تطوير تحويل 
الناشئين والشباب على نحو يختلف عما يكوتون عليه إذا تركوا وشأنهم دون توعية لهذاء فإن 
الاختيار بين القيم والتفضيل بينها يعتير جانبا (أصيلا) فى جميع الجهود المبذولة لتوجيه 
الخبرات التربوية التى يعيش فيها الناشتون والشبابء بل إن قدرة المدرسة على تتمية هذه 
القيم دون غيرهاء تتطلب منها تحقيق الوحدة بينها وبين الإجراءات والوسائل التى تتخذها 
فى توجيه الصغار والكبار. ويتضع هذا الجانب الخلقى فى بناء ا منهج وتنظيم الخبرات 
الكفيلة بتطبيقهء بل وفى أهدافه ووساه(). 


وقد أشار المعتزلة إلى الأخلاق المحمودة التى يجب أن يتسم بها الإنسان الفاضل. 
والأخلاق المذمومة التى يجب أن يتجنبها ليتحقق الكمال الإنسانى. أما الأخلاق المحمودة. 
فهى التى يصير بها الإنسان كاملا يشعر بسعادته وسعادة الآخرينء ويكون تصرفه فى 
حياته تصرفا يليق بإنسانيته التى شرفها الله سبحانه وميزه بها عن سائر خلقه»ء واذلك 
استخلفه فى الارض". 


وأول صفة يتصف بها الإنسان الفاضل عند المعتزلة هى (تقوى الله) «فإنها جماع 
کل خیرء وسبب کل نجاة. ولقاح کل رشد» هی أحرز حرز, وأقوی معینء وأمنع جنة. هی 
الجامعة محبة قلوب العبادء والمستقبلة بك محبة قلوب من لاتجرى عليهم نعمك فاجعلها عدتك 
وسلاحك» واجعل آمر الله ونهيه نصب عينيك»0. 


كذاك أوصى الجاحظ المسلم بضروة التحلى (بالنبل)» والنبل (اتجاء) أرصفة تطلق 
على نوعيات متعددة من السلوك ولهذا لايكون المرء نبيلا حتى يكون نبيل الرأى» نبيل اللفظء 
نبيل العقل» نبيل الخلقء نبيل المنظر «بعيد المذهب فى التنزه كطاهر الثوب من الفحش إن 
)١(‏ محمد لبيب النجيحى: مقدمة فى فلسفة التربيةء القاهرة. الإنجلو المصرية ۷٩۱۹ء‏ ص۲۷۸ 
(۲) محمد الهادى عفيفى» فى أصول التريية. ص۲۸۰ 


(۲) علاء الدين القزوينى. المعتزلةء فلسفتهم وآراؤهم فى التربية والتعليم ص١٠٠‏ 
)4( الجاحظ. رسالة المعاش والمعاد, س ۸۹ہ. .۰ 
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واغق ذلك عرفا صالحا ومجدا تالداء ومن حقوق التبل أن تتواضع لمن هى دونك وتنصف من 
هی متك وتتنبل على من هی فوقك»'). 

ويربط الجاحظ ريطا منطقيا بين ماقد أسلفنا الإشارة إليه عند وضوح الهدف 
والتدقيق فى رسم المسارات الموصلة إليهء وتتابع الخطوات فى ذلك وبين قيمة هامة كان 
العرب يعولون عليها كثيرا ألا وهى (الشجاعة) فعتدما تكون الخطة واضحة المعالم» أواخرها 
ظاهرة» وأوائلها مؤدية إلى تلك الأراخر بصورة لامجال فيها لخطاء عندئذ لا يكون هناك 
مجال للشجاعةء ذلك أن خط السير وما يؤدى إليه واضح» فكأن الأمر كله عملية حسابية 
تخضع لقواعد الحساب» لكن هناك مواقف كثيرة قد يتعذر فيها هذا التخطيط المحسوب 
الواضح" فهاهنا يكون الأمر مرهونا بالترجيح وبالتالى تصبح (الشجاعة) ضرورية لتدفعنا 
إلى المخاطرة. والمعيار الذى بناء عليه يتم المجازفة والمخاطرةء هى مدى حيوية المىضونع 
ودر نفعهء يقول الجا( . 

«... وليست تكون الشجاعة إلا فى كل أمر لايدرى ما عاقبتهء يخاطر فيه بالأنقس 
والأموالء فإذا أردت الحزم فى ذلك فلا تشجعن نفسك على أمر أبدا إلا والذى ترجو نفعه 
فى العاقبة أعظم مما تبذل فيه فى المستقبل, ثم يكون الرجاء فى ذلك أغلب عليك من 
الخوف». 

والأخلاق بصفة خاصة لا تعلم نظرياء وإتما هى ممارسة وسلوك, فالممارسة بالنسبة 
لها هى «المعنى» الحقيقى» و «الدلالة» المقصودةء وإذا انقطعت الصلة بين القيمة وممارستها 
فكأتما انقطعت الصلة بين اللفظ وممتاهء والاسم بلا معنى لغوء كالظرف الخالىء والأسماء 
فى معتى الابدان والمعانى فى معتى الأرو) ح» اللفظ للمعتى بدن والمعنى الفظ روح»(“. 

ولأن الجاحظ من أعلام الاتجاء العقلىء كان طبيعيا أن يشدد النكير على مايضاد 
التفكير المتروى والرأى المتزنء ومن المعروف أن (الغضب) كما قيل بحق «ريح تهب على 
سراج العقل فتطفئه». يقول الجاحظ: «. والغضب يغلب العزم على قدر ما مكنء ويحير اللب 
() رسال الچاحطہ چا س۷۴ 
(۲) زکی نجیب محمود: المعقول واللامعقول» ص٤٠٠‏ . 
)١(‏ الجاحظ, رسالة المعاش والمعادء ص٤١١‏ 


۲٠۲ص الجاحظ, رسالة فى الجد والهزل.ء‎ )٤( 
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بقدر ما سلط. والفضب يصور لصاحبه مثل ما يصور السكر لأهلهء والفضبان يشعله 
الغضب» ويغلى به الغيظء وتستقرغه الحركةء ويمتلئ بدته رعدةء وتتزايل أخلاطه» وتتحل 
عقده» ولا یعتریه من الخواطر إلا ما یزیده فی دائه. ولا یسمع من جلیسه إلا ما یكون مادۃ 
لفساده. وعلی آنه ریما استقرغ حتی لایسمع» واحترق حتی لایفهم...» () 


ولم تتوسع كتب الفرق فى شرح ميدأ الأمر بالمعروف والنهى عن المنکر كما جاء عند 
المتكلمين وخاصة المعتزلة كما توسعت فى سائر أحوالهم» ولعل مساسه بالسياسة هو الذى 
منعهم من ذلكء فهذا الأصل يحدد موقف الناس من الحكومة إذا ظلمت» ومن الخليفة أو 


الوالى إذا تعدى حدوده. °) 


والحق أن ما قاله المعتزلة فى الأمر بالمعروف والنهى عن ا لمنكر يستحق وقفةء فقد 
رأوا تنفيذ ما يعتقدون وإنكار ما ينكرون ولو بالسيف وساروا على ذلك فعلا كما روى من 
تهديدهم بعض من اعتقدوا الزندقة بالقتل. وهذا من أخطر المبادئ لأنه يجعل فى الأمة 
حكومة داخل حكومةء ويهدد الحرية العامةء فيجعل الفرد سلطانا أن يحمل السيف ليستعمله 
ضد مخالفه فى الرأى والعقيدة. وكنا نفهم أن يقرروا أن يكون أولوا الرأى منهم مشرفين 
على الحكومة مراقبين لهاء فإذا سارت على النهج القويم أيدوهاء وإذا رأوا من أحد منكرا 
استعدو) عليه الحكومة العادلة لتنتصف منهء وإذا لم تكن عادلة استنكرو) أعمالها وثاروا 
عليها إذا كان فى قدرتهم الثورةء أما أن يقرو) الحكومة ويعترفوا بشرعيتها وصحة بقائهاء 
ثم يجعل كل فرد من نفسه حكومةء فيأمر بالمعروق وينهى عن المنكر وأو بالسيف» فمسلك 
يدعو إلى الفوضى والاضطراب ". 

ولعل أكثر الكلمات دورانا على ألسنة الناس كلمتا الخير والشر. فما عرض لأنسان 
أمر أو وقع له شئ إلا نظر إليه من جانب الخير والشرء وإلا آخذه بأحد الوصفين الخير 
والشر... إن هاتين الكلمتين هما ميزان الحياة الذى يقدر به الإنسان كل شئ يأخذه أو 
يدعه.. الخير فى كفةء والشر فى الكفة الأخرى!... هكذا تجرى حياة الناس» وهكذا تجئ 
)١(‏ المرجم السابقء ص۰٠۲‏ 


»( أحمد أمين: ضىحىی الإسلام. ج س٥۱"‏ 


( المرجع السابقء ص٤۷‏ 
Î‏ 


تصرفاتهم ويقع سلوكهم» على حسب ما يشير إليه مؤشر الميزان من رجحان إحدى الكفتين 
علی‌الأخری.() 

وفيما يتعلق بموقف المتكلمين من هذه القضنية نجد باينا بين الجبريين وغيرهم, 
فالأولون يرون أن الخير هو ما سماء الله خيرا ودعا إليه» والشر هى ما سماه شرا ونهى عنه. 
کما یرونهما معا من خلق الله وصنعهء واقعین بإرادته ومشیئته لانه لایقع فی ملکه سبحانه إ۷ 
مایریده ويشاؤه» ولا دخل هنا العقل الإنسانى فى تحديد الخير وتمييزه عن الشر, إذ 
السماع والتشريع والأمر والنهى الإلهى هو الذى يحدد ما هو الخير الناقع الحسن وما هو 
الشر الضار القبيع . 

أما المعتزلة فقد ذهبو إلى القول بأن الخير (الحسن) والقبح (الشر) تتم معرفتهما 
بالعقل واعتتاق الحسن واجب واجتناب الشر واجب كذلك. أما ورود التكاليف فهو ألطاف 
للبارى تعالى أرسلها إلى العباد بتوسط الأنبياء عليهم السلام امتحانا واختبارا «ليهلك من 
هلك عن بينة ويحيا من حى عن بينةء (. 


والإمام الجوينى لم يكتف بمعارضة ذلك الرأى والقول بان التحسين والتقبيع ليسا 
عقليين وإنما يدركان بالشرع» بل ساق عددا من الأدلة مريدا بها نقض رأى (المعتزلة) فمن 
ذال (): 


- ما يقولون أنه يدرك ضرورة ويداهة لماذا يختلف فيه التاس إذن؟ فإن ما ادعوا أن 
حستةه وقبحه يدركان بالضرورة والبداهة قد آنكره كشير من الناس فلا يصح إذن ادعاء 
الضرورة فى إدراكهء فالبراهمة مثلا يعتقدون قبح ذبح البهائم وإيلامها وتعريضها للتعب 
بينما المعتزلة لا يرون ذلك. 

- والمعتزلة يقولون أن الحسن لى لم يعقل قبل ورود الشرعء لما فهم أيضا عند ورودهء 
ويرد الجوينى على هذا قائلا: إن هذا باطل, لأننا تعلم مثلا قبل ظهور المعجزات أن من 
تتی على يديه یکون نبیاء فإِذا أتت على يديه أدرکناها وحکمنا أته تبی. 
)١(‏ عبدالكريم الخطيب: القضاء والقدر بين الفلسفة والدينء القاهرة. دار الفکر العریی» ۱۹۷۹ء ص٠۸‏ 
(۲) محمد عمارة: المعتزلة ومشكلة الحرية الإنسانية. ص۸١١‏ 
(۲) الشهر ستانی: الملل والنحل؛ تحقیق سید کپلانی؛ جاء ص٥٤‏ 
)٤(‏ عبدالرحمن بدوی* مذاهب الإسلاميينء جا» ص٤٤۷‏ 
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ثم يسالهم: هل يكون القبيح قبيحا بنفسه أو إلى صفة تفسه ؟إن قلتم هذا فهو باطل 
لأن القتل ظلما يماثل القتل حدا وقصاصاء ومع ذلك فالأول قبيح والثانى حسن وعادل. كذلك 
نجد بعض الأفعال لو صدر من غير مكلف فإنه لايتصف بكونه قبيحاء ولو صدر من بالغ 
لكان قبيحاء فليس الفعل من ذاته هو الذى يتصف بالقبح أو الحسن. 


ومن الأمور الجديرة بالانتباه فى هذا الصددء أن المعتزلة لم يقواو) بالحسن والقيح 
الذاتيين هكذا على سبيل التعميم والإطلاقء وبالنسبة لكل (القيم) و (المفاهيم) و (الأشياء) ولم 
يروا أن المرجع فى التحسين والتقبيحء وتمييز الخير من الشر والنافع من الضار هو العقل 
الإنسانى وحده فى كل الحالات... فلقد ميزوا بين ما هى حسن فى ذاتهء يدرك العقل حسنه. 
ويحكم به» بصرف النظر عن التشريع والتكليف» وبين ما هو حسن للأمر به والدعوة إليه... 
وأيضا ميزوا بين ما هو شر فى ذاته. يدرك العقل وحده ذلك فيهء وپین ما هو شر للنهی عته 
والتنفیر منه.. ویمعنی آخر: نجدهم قد میزوا بین ما هی (مطلق) من قيم الخير والشر» يدركه 
العقل دون نصوص لوضوح أوجه الحسن والضرر فيه»ء وبين ما هو (نسبى) يتغير حكمه 
والموقف منه من عصر إلى عصر ومن مكان إلى مكانء ومن ثم فإن الموقف منها والحكم له 
بالحسن أو عليه بالقبحء إنما يكون مرده النص والتشريع» إذ العقل لا يستقل وحده بالحكم 
فيه» أو لا دخل له فى هذا الحكم أصلاء كمثل الحالات التى وردت فيها أوأمر وتوام شرعية 
فى قضايا لا تتضح فيها أوجه الحسن والقبح ولا حكم التشريع بالنسبة لعقل الإنسان. 


ومن أهم النصوص الدالة على ذلك» ما نقله الأاشعرى عن النظام» وهو قوله: «كل 
معصية كان يجوز أن يأمر الله سبحاته بها فهى قبيحة للنهىء وكل معصية كان يجوز أن 
يبيحها الله سبحانه فهى قبيحة لنفسهاء كالجهل به والاعتقاد بخلافهء وكذلك ما جاز ألا يأمر 
الله سبحانه به فهو حسن للأمر به وکل ما لم یچز إلا أن یمر به فهو حسن لنفسه» 
وحكى الخياط أن النظام كان يقول: «إن المعصية والكفر بالعبد كانت معصية وكفراء وإنما 
كان بالله التقبيع للمعصية والكفر» وهو الحكم بأنهما قبيحان».(° 


. ٠١۹ص محمد عمارةء المعتزلة ومشكلة الحريةء‎ )١( 
۱١۸ص محمد عبدالهادى أبو ريدة: إبراهيم بن سيار النظام»‎ )۲( 
اقرع الاني تقس الستفة‎ 
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ويقترب الزيدية كثيرا من المعتزلة ونستشهد هنا بما قاله إيحيى بن الحسين) المتوفى 
سنة ١٤٣ھ‏ فهو إذ يشدد حملته على الظلم باعتباره (منكرا) يجب النهى عنهء يشير إلى 
أن الظالين يظلمون ويتسلطون على الناس بأعوانهم الذين يتبعوتهم ويعينونهم على ظلمهم» 
ولو تفرق الأعوان عنهم لم تقم لهم دولةء ولكنهم يتقوون بهم على باطلهم فيستضعفون 
المستضعفينء ومن هنا كان قوله ته «لتأمرن بالمعروف ولتنهون عن المنكر أو ليسلطن الله 
علیکم شرارکم فیسوموتکم سوء العذاب ثم يدعو خياركم فلا يستجاب لهم حتى إذا بلغ 
الكتاب آجله. وكان الله هو المستنصر لنفسه فإنه يقول: ما منعكم إذا رأيتمونى أعصى أن 
لاتغضبوالى.). 


والظالمون لانفسهم أى المستضعفون من الرعية أصتاف: قوم قالوا بالجبر ونسبوا 
أفعال العباد إلى اللهء وقالوا آن هذا الظلم الذى نزل بنا من قضاء الله وقدرهء ولولا أن الله 
قدره علينا ما قدر الظالم أن يظلمنا. ويرد الزيديةء إن كان هؤلاء ينسبون شرار أفعال الخلق 
إل الله فکیف یدعونه» وکیف یستعینون به على ظالمهم؟ وکیف ينصرهم على ظالمهم وهو 
المقدر لهذا الظلم الذى تزل بهم فى تخيلهم؟ 

ومنهم الذين يعيتون الظالمين ويقيمون دوأتهم بزرعهم وتجارتهم وينصرونهم على قتل 
المسلمين وهتك حريمهم وأخذ أموالهم «الحراثون يجوعون والظالمون يشبعون, إنهم يسعون 
فى صلاحهم وهم يسعون فى هلاك الرعيةء 7 . 


إن لهذا الامر أبعاده التريوية الخطيرةء ذلك أن استفحال أمر الظلم فى مجتمع يولد ' 
عددا من الجراثيم الاجتماعية التى تصيب الجسم الاجتماعى بالخلل الجسيم» فهو يفرز قيم 
النقاق هربا من طلم الظالم وسعيا لقريه وتحايلا للحصول على الحقوق الضائعةء وهو يفرز 
اتجاهات سلبيةء لأن آمر المظلومين ليس فى أيديهم ولا يشاركون فى 
تقرير مصيرهم» وما يتخذ من قرارات هو غالبا مراعاة لصلحة الظالمين؛ وإن 
أصاب المظلومين خير منه فهوغير مقصود, أو مجرد فتحات صغيرة للتنقيس 
وإطالة عمر الظلم! 

. ٠١١ آحمد محمود صبحى : الزيدية. ص‎ )١( 


(۲) امرجم السابق. ص .٠١١‏ 
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ومن هنا تصبح الدعوة إلى ممارسة واجب النهى عن المنكر دعوة إلى (تريية علاجية) 
حيث إن الأمر بالمعروف إنما هو دعوة إلى (تربية وقائية). 

وإذا كانت قضية (كسب الرزق) تتصل بحرية الإرادةء إلا أنها تتعلق كذلك بالأهر 
بالمعروف والنهى عن المنكرء إذ كيف يمكن مجاهدة الظالمين إذا كان ما اغتصبوه من حقوق 
الرعية رزقا رزقهم الله إياه؟ وكيف يمكن مناجزة الحكام الجائرين إن ادعو) أن المال مال 
الله وآنهم خلفاؤه فى أرضه»ء يتخذون هذا القول ذريعة ليحجزوا الأموال عن مستحقيها ثم 
ينفقوها على ملذاتهم ويتداولوها مع بطانتهم؟ يقول الهادى إلى الحق يحيى بن الحسين: ان 
الله قد حكم بالصدقات للفقراء» والمساكينء أفلو حرمهم من ذلك الظالمون واغتصبوا الأموال 
وأظهروا بها الجور يكون سبحانه قد رذق هؤلاء الظالمین بينما هو قد حكم به فى كتابه 
للفقراء وا لمساكين؟ء('. 

وهذا التساؤل بطبيعة الحال تساؤل مستنكر لايقر بأية حال من الأحوال هذه الفكرة 
الخاصة بالجبر ببيان تهافت المنطق الذى تقوم عليه حتى من الناحية الدينية التى يزعم 
أصحاب الفكرة أنهم يستندون إليها. 

القيمة التربوية للمعتزلة: 

إذا كنا قد قدمتا بان التربية بالنسبة إلى علماء الكلام تركزت فيما يمكن أن يشكل 
حقا فلسفة للتربية دون اقتحام المسائل التربوية ذات الصبغة الفنية البحتةء والقضايا 
التعليمية ذات العلاقة المباشرة بالسلوك العام للناس» إلا أن هذا لايعنى بأى حال من 
الاحوال انحصارهم فى دائرة (النظر) دون دائرة (التطبيق)ء فقد تبين لنا أن نشأة مسائل 
هذا العلم نفسه قد نبتت فى أرض الواقع المعاش للمسلمينء ومن العسير على فئة من العلماء 
والمفكرين تكون هذه نشاة العلم الذى تخصصهوا فيه ألا يغمسوا ما يتوصلون إليه من أراء 
فى فلسقة التربية فى حركة الواقع التعليمى. 

ونحن هنا إذ نكثف القول فى دائرة المعتزلة فلأنهم أكثر من غيرهم قربا من المجال 
الذى نتعامل معه وهى ميدان التعليم. 


.١۷١ المرجع السابق» ص‎ )١( 
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ولعل من المعبارات ات المدلالة حقا ما قاله القاضى عبدالجيار عن العقل. فالحديث 
عنهء واليحث فى شأانه ليس مرادا فى حد ذاتهء وإنما المراد هو العمل التعليمى نفسه»ء فهو 
يقول: «والامل قى ذلك أن الغرض بالعقل ليس هو نفسهء وإنما يراد أن يتوصل به إلى 
اأكتساب العلوم والقيام بما كلف من الأفعالء فلابد من أن يحصل العاقل من العلوم ما يصح 
معها أن يكتسب ما يلزمه من المعارف» ويؤدى ما وجب عليه من الأفعال وما تسلم معه هذه 
الوم . 
وقد استعنا بآراء كثيرة للجاحظ بصفة خاصةء وهتاك كثير مما لم نشر إليه بعد 
وذالك لأن كتبه - وهو معتزلى معروف- أشبه بدوائر المعارف» يجد فيها القارئ تنوعا فى 
وتوم اة اعرف إل اله الك ج تن الممير مل أن نا حه أن قف على رة 
دقيقة لحركة الثقافة الإسلامية دون الاطلاع مليهاء وخاصة الباحثين فى حركة تطور التربية 
الإسلاميةء ففى كتبه يستطيع الباحث أن يجد أمقة لا يريد التعرف عليه فيما كان يتعلمه 
أولاد الملوك والخلقاء وفيها كم كبير من المعلومات التى تصور حالة المعلمين الاجتماعيةء وما 
كانت تحتله الاجتماعات الأدبية من مراكز ثقافية تتبارى فيها الأفكارفتنمى الثقافة وينتشر 
التعطليم. 
وإذا كان التاريخ يحفل بمظاهر سلبية نتيجة ميل الخليفة المأمون للاعتزال من حيث 
قرض هذه المذاهب بالقوة على الناسء إلا أن مالا يستطيع أحد أن يتكره أن عصر المأمون 
هذاء كان يتأجج بالنشاط الثقافى والحركة الفلسفيةء وفيه تدفقت شقافة الأغريق وقلسفتهم 
إلى العالم الإسلامى فوقفوا على أشهى ثمرات العقل البشرى السابق على ظهور الإسلام. 
وازدهر علم المتطق بما يحمله من آدوات فكرية وطرق بحث ووسائل إقناع وبرهنة فساعد 
على مزيد من التمرن والتمرس بالنسبة العقل الإسلامى فى مقارعة خصوم فكرهء وهذا وذاك 
ترية تنشبع العلم وتغنى التعليم وتتمى المعرفة. 
ولسنا هنا فى مجال تقييم اعتناق المأمون لمذهب الاعتزالء وإنما فقط لفت الانتباه 
إلى أنه يبرر حملته للترويج له على آساس أنه خليفة المسلمينء واجب عليه حفظ الدين 
وإقامتهء والعمل بالحق فى الرميةء وآن السبيل إلى هذا هى «بث الوعى» و «إعادة بثاء عقل 
)١(‏ القاضى عبد الجبار : المغتى فى أيواب التوحيد والعدلء تحقيق محمد على النجار وعبد الحليم النجار. 
القاهرةء الدار المصرية للتالیف والترجم1, ۱۹۰۱۰ ج ۱۱ ص ۴۷۹. 
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الأمة» فهى تربية بأوسع معانيهاء وأشمل أبعادها وأبعد مستوياتها حتى ولو كان هذا 
المضمون مما لا نتفق معه فيه نلمس هذا من استقراء رسالته سنة ۸ه إلى والى بغداد 
إسحق بن إبرأهيم بن مصعب» رواه الطبرى فى تاريخه وطيفور فى تاريخ بغداد ونقل أجزاء 
منه أحمد أمينء حيث جاء فيها: «وقد عرف أمير المؤمنين أن الجمهور الأعظم والسواد الأكبر 
من حشو الرعية وسفلة العامة ممن لانظر له ولا روية ولا استدلال له بدلالة الله وهدايتهء ولا 
استضاء بنور العلم وبرهانهء فى جميع الأقطار والآفاق - أهل جهالة وعمى عنه» وضلالة عن 
حقيقة دينه وتوحيده والإيمان بهء ونكوب عن وأاضحات أعلامهء وواجب سبيله» وقصور أن 


بقدروا الل قر ومر فى ك9 


ولعل المحنة التى مر بها المسلمون المسماة بمحنة (خلق القرآن) حيث توسلت الدولة 
بشتى أجهزتها وجبروتها فى حمل الناس على القول بذلك لأسطع بيان تجريبى على أن 
تربية الأمة يستحيل أن تتأتى بقوة السلاح وجبروت السلطنةء لقد كان أحمد بن حنبل على 
سبيل المثال مجرد عالم يفكر لا يملك سلطة القانون ولا قوة السيوف والرماح» واستطاع أن 
يواجه قوة الدولة» عذب وسجنء» فلما طوى التاريخ صفحة ذلك العهدء وجدنا ابن حنيل هو 
أحد المريين المستمرين لسلوك الأمةء أتباعه ملايين المسلمين فى كل زمان ومكانء أما المأمون 
والمعتصم ومن سار على دربهما بقوة السلاح فى تربية الأمةء فقد اصبحوا مجرد ذكرى 
تاريخيةء بل إن هذه الذكرى لتصحب فى قلوب كثيرين بالأسى والحسرة وا لالم. 


ومن مظاهر القيمة التربوية لمعتزلةء أنهم فرقو) بين العاقل والجاهلء وهذه التفرقة 
تبدو أكثر اتساقا مع تعريفهم للعقل بأنه جملة علوم» لأن الجهل هو حالة من لا يعلمء وعلى 
هذه التفرقة أكد المعتزلة على دور العقل فى ضبط السلوك» دون أن يغلقوا الباب أمام عملية 
التوافق الاجتماعى التدريجية عند الصبى'. وبهذا قال المعتزلة: 


«وقد يعلم العاقلء متى علم الشىئ الذى يدرسه حالا بعد حال» ترتیبه ونظامه» علی 
وجه يكون العلم به حفظا يمكنه معه أن يؤديه مرتباء إن كان على الكلام قادرا. وكذلك قد يعلم 
الصنائم عند عمله بتعاطى الصناع لها وممارستهم ذلك فيصير ذلك العلم ثابتا فى قلبهء 
() حسنى زينة: العقل عند المعتزلة. ص۹٠‏ 
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وعلى وجه يمكنه فعل مثل ما فعلوهء'ء بل توسع المعتزلة فى ذلك حتى اعتبروا تتمية العقل 
من الضرورات لوصول إلى العلوم التى بها يندع الخوف من مضار تتصل بالدين أو الدنياء 
أما إذا لم تحصل لديه هذه العلوم» وجب عليه تحصيلها سواء من جهة العادة حتى ينشا 
عليهاء آو من جهة الممارسة كما تمارس الصناعات لكى تترتب المعرفة فى عقل الإنسان. 

ويؤكد الجاحظ النظرة (الىسيلية) إلى التربيةء فهى ليست خيرا فى ذاتها أو شرا فى 
ذاتهاء وإنما هى «وسيلة» تعين الإتسان على حسن التعامل مع الحياتين الدنيا والآخرة. 
فالتظرة إلى التريية ليست أخروية كما يشاع دائما عن التربية الإسلاميةء وإنما هى «شاملة 
مما هى بحكم استتادها إلى الدين تستهدف إرضاء الله واعتبار مصلحة الدين. تستيقن 
أن صلاح أمر الدين مرهون بصلاح أمر الدثياء فمن أساء دتياه أساء آخرتهء يقول: «واعلم 
أن الآداب إنما هى ألات تصلح أن تستعمل فى الدين وتستعمل فى الدنيا وإنما وضعت 
الآداب على أصول الطبائعء وإنما أصول أمور التدبير فى الدين والدنيا واحدة» فما قسدت 
فيه المعاملة فى الدين فسدت فيه المعاملة فى الدتياء وكل أمر لم يصح فى معاملات الدنيا م 
يصح قى الدين. وإنما الفرق بين الدين والدنيا اختلاف الدارين من الدنياوالآخرة 
فقطء والحكم ها هنا الحكم هناك ولولا ذلك ما قامت مملكة ولا ثبتت دولة ولا استقامست 
سياسة»0. 


بل إن تسمية الرسالة التى تقلنا منها هذا النص إعلان صريح بهذه النظرة التكاملية. 
فهى رسالة فى (المعاش والمعاد) أى عن أمور تتصل بالحياة الدنيا وآمور تتصل بالحياة ٠‏ 
الأخرى» أفليس الله عز وجل هو القائل «رمن كان فى هذه أعمى فهو فى الآخرة أعمى 
وأضل سبیلاًء)ء قال ابن عباس فى تفسير هذه الآية: من كان ليس له من العقل ما يعرف 
به كيف دبرت أمور الدنياء فكذلك هى إذا انتقل إلى الدينء فإتما ينتقل بذلك العقلء فبقدر 
جهله بالدنياء يكون جهله بالآخرة أكثر «لأن هذه شهادة وتلك غيب فإذا جهل ما شاهده فهو 
بما غاب عنه آجهلء (. 
)١(‏ القاضى عبدالجبار: المغتیء ج١٠ء‏ ص٥٦‏ 
(۲) عااء الدين القزوينى: المعتزلةء فلسفتهم وآراؤهم فى التربية والتعليم. ص۲١٠‏ 
(۳) رسالة المعاش والمعاد» ص۹۹ 
(£) الاسراء/ ۷۲ 


0 رسالة المعاش والمعادء ص۹۹ 
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وإذا كانت مهمة التربية الأساسية هى تنشئة الأجيال الجديدة كى تندمج فى حياة 
الكبار وذلك بالوقوف على ما توصل إليه البشر من معارف وحقائق وعادات ومهارات وهو 
مانس ميه بالترات الخضاري» قإن الوعاء الرئيسى لهذا الراك وخاسا فى المون 
الإسلامية كان هو (الكتاب)ء ومن ثم فإن مدى الاهتمام به وتقديره والحرص على نشره 
وإذاعته بين الناسء إنما يعبر عن عمق الإيمان والتقدير لا تقوم به التربية من حيث نقل 
التراث الحضارى من الأجيال السابقة إلى الأجيال اللاحقةء يقول الجاحظ: «... ولولا 
مارسمت لنا الارائل فى كتبهاء وخلدت من عجيب حكمهاء ودونت من أنواع سترهاء حتى 
شاهدنا بها ما غاب عناء وفتحنا بها المستغلق عليناء فجمعنا إلى قليلنا كثيرهم» وأدركنا 
مالم ندركه إلا بهم- لقد خس حخنا فى الحكمةء وانقطع سببنا من المعرفةء وقصرت الهمةء 
وضعفت النيةء فاعتقم الرأى وماتت الخواطر ونبا العقلء ) 

فإذا ما تساءلنا عن موقف المعتزلة من المواد التى ينبغى أن يتعلمها طالب العلمء 
فسوف نجد بطبيعة الحال (القرآن الكريم) يأتى فى المقدمة مثلهم فى ذلك مثل سائر الفرق 
ومخثلف الفلسفات وا مذاهب فى العصور الإسلاميةء يقول القاضى عبدالجبار «فإن أولى ما 
يتكلفه المرء فى إثارة العلوم ما يعظم النقع به فى دينه ودنياه فيعرف كيف يعبد ريه فى 
الصلاة والصيام وغيرهما وذلك بقراءة القرآن والانقطا ع إلى الله» .)١‏ 

ولقد أبدع الجاحظ حقا عندما عبر تعبيرا بليغا عن قيمة الحوار والمناقشة فى إِثراء 
العملية التعليمية بقوله «مذاكرة الرجال تلقيح لاألبابهاء" فلعمرى فإن هذه الصياغة لتفوق 
امقالات الطوال التى نحتاج إلى تدبيجها بيانا لأهمية التعليم القائم على الحوار. 

وهو يحمل على الاعتماد على (الحفظ) مؤكدا على أهمية (الفهم) الذى عبر عنه بما 
هى أدق وأوعى عندما سماه (الاستنباط) والتفكير, فالحفظ يؤدى بصاحبه إلى أن يكون 
نسخة من سابقهء فهو مقلد» بينما الفهم والومى يؤدى إلى حسن الثبت» يقول الجاحظ: 
«وكرهت الحكماء والرؤساء» أصحاب الاستنباط والتفكير جودة الحفظ. لمكان الاتكال عليه 
() رسالة الاح فی کتاب الفتیاء جا ء ص۲۱۹ 
(۲) القاضى عبدالجبار: تنزيه القرآن عن المطاعنء بيروت, دار النهضة الحديثةء د. ت ص۷ 


)( رسالة الجاحظ, المعلمينء چا ص۲۹ 1 
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وإغفال العقل من التمبيز. حتى قالوا: «الحفظ يحذق الذهن» ولأن مستعمل الحفظ لا يكون 
إلا مقلداء والاستنباط هى الذى يفضى بصاحبه إلى برد اليقينء وعز الثقة»» والجاحظ إذ 
يعرض هذا الرآى عن الغير الذين لايسميهم»ء يفتى برأيه هو قيقول: «والقضية الصحيحة 
والحكم المحمود: أنه متى أدام الحفظ أضر ذلك بالاستتباط» ومتى آدام الاستتباط أضر ذلك 
بالحفظ/ فكأته يقر بأهمية كل من الحفظ وا لاستتباط. 

وإذا كان «التساوى» أمرا مقررا بين الناس فى الحقوق والواجبات. إلا أن 
«الاختلاف» أمر لا يقل عن ذلك حقيقة بالنسبة لاستعداداتهم وقدراتهم مما يستوجب تتوع 
الاساليب وضرورة التوجيهء قال القاضى عبدالجبار" واعلم آن البليد والذكىء والمبتدئ لو 
ساوى المتبحر فى العلم» لوجب أن يتفقا لامحالة فى المعرفةءوكذلك قى سائر ما سال عنهء 
وإنما يختلفان لانهما يفترقان فيما نحتاج إليه فى النظرء كما أن المتبحر فى التجارة 
والسياحةء يصح منه مالا يصح من المبتدئ» لفضل عليه. والذكى فيه يفارق البليدء لان الامور 
يحتاج فيها إلى بصيرة وتكرير كثير لاستعمالها الالء حتى يسهل ذلك ويمرن عليهء وكذلك 
العالم بالعبارات» إنه يحتاج إلى فضل درية فى استعمال ليرتبهاء وتختلف أحوال التاس 
فی كل ذلك وإن كانت أحوالهم لى اتفقت لاتفقوا فى ذلك الفعل فى الإسراع والإبطاء. 

والعروة لابد أن تكون وجقى بين ما يتعلمه الطالب وما يعملهء فإذا كانت طاعة الله 
واجبة على كل مسلمء قإن مثل هذه الطاعة تكون أوفى إذا قامت على علم ودرايةء أما الذى 
يجهد نفسه ويكد روحه فى تحصيل المعرفةء لكثه يقف عند حد التحصيل دون القطبيق» . 
قكانه مثل هذا الذى يزرع شجرة ريما يعجبه منظرهاء لكنه لايستفيد بثمرها. 

وإذا كان العمل بما نعلم ضروريا فإن من مظاهر هذا العمل أن نذيع هذا الذى تعلم 
على الناس» وهذا نفسه هو مهمة التعليمء ولذلك شدد الزمخشرى على ضرورة القيام بهذا 
معتبرا إياه واجبا ديتيا «وكفى به» أى العلم «دليلا على أنه مأخوذ على العلماء أن يبيةوا 
الح الناس وما علموه وأن لايكتمو) مته شيئا اغرض فاسد من تسهيل على الظلمة وتطييب 
لنفوسهم واستجلاب لمسارهم أو لجر منفعة وحطام دنيا أو لتقية مما لا دليل عليه ولا أهارة 


(۱) امرجم السابق. ص۲۹ 
™( آالزهخشری: تفسير الكشاف. القاهرة. مطبعة محمد \kra\Tot‏ ص۱۹۸ 
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أو ابخل بالعلم وغيره أن ينسب إليه غيرهم. وعن النبى ته من كتم علما عن أهله ألجم 
بلجام من نار. وعن طاووس أنه قال لوهب: إنى أرى الله سوف يعذبك بهذا الكتم» وقال, والله 
لو كتت نبيا فكتمت العلم كما تكتمه لرأيت أن الله سيعذبك٠‏ وعن محمد بن كعب: لا يحل لأحد 
من العلماء أن يسكت على علمه ولا يحل لجاهل أن يسكت على جهله حتى يسال. وعن على 
رضى الله عنهء ما أخذ الله على أهل الجهل أن يتعلموا حتى أخذ على أهل العلم أن 
يعلموا»('. 


واشترط المعتزلة فى طلب العلم أن يكون مما يمكن الوصول إليهء ليستطيع طالب 
العلم الحصول عليهء أى أن يكون قادرا على تحصيله حتى لى أدى إلى بذل المال والسعى 
فى طلبه» أما إذا استحال على الناس طلبهء أو كان فى طلبه مشقة تضر بهمء قفى هذه 
الحالة لا يكون طلب العلم واجبا. 


(١)المرجم‏ السابق جا ص٥٣۴ ۳٢‏ 
(۲) علاء الدين القزويتى. المعتزلةء فلسفتهم وآأرأؤهم فى التريبة والتعلیم» مس۹٤۲‏ 
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الفصل الرابح 
الإنجاه الفلسفي 


تؤكد دراسة تاريخ الفلسفة أن جميم الفلسفات» قديمها وحديشثها لا يمكن فهمها إلا 
بإرجاعها إلى نوع الثقافة التى كانت صدى لها.. وجميع الفلاسفة عندما قاموا بوضع 
فلسقاتهم كانوا متجاوبين ولا شك مع العناصر الثقافية المختلفة فى مجتمعهم فالتفكير 
الفلسفى ليس ترفا فكريا. وليس كما يدعى بعض الفلاسفة بحثا عن الحقيقة المطلقة فى 
انعزال عن الثقافة التى يعيشون فيهاء ولكنه دائما أبداء تعبير عن وجهة نظر فيلسوف أو 
أكثر تجاه الأحداث الاجتماعية وا لمؤسسات والقيم والنظم التى تسود عصره والتى تقوم 
عليها ثقافته. وسواء كانت نتيجة هذا التقكير الفلسقى دفاعا عن الثقافة أو هجوما عليها آو 
توفيقا بين مصالح متعددة فإنه فى النهاية تعبير بشكل ما عما يسود هذه الثقافةء وصدى 
لما يعتمل فيها من أتواع الصراع المختلفة. 


وفى التحليل النهائى نجد أن كل فلسفة من الفلسفات ليست سوى مجموعة من القيم 
والتحيزات تعكس موقف الفيلسوف الاجتماعى من مشكلات عصره الأساسيةء وتعبر عن 
برنامجه العمل الاجتماعى إزاء هذه المشكلات» وأذلك نقول :إن الفيلسوق يعكس داثما أبدا 
معتقدات عصره وآنواع الصراع القائمة فيه وأعلماع الناس ومالهم حتى لو كان يناقش 
مشكلات تتعلق بالعلم الطبيعى أو يناقش مشكلات عصر تاريخى آخر غير عصرهء أو مشكلة 
من المشكلات الفلسفية الشكلية ال مألوفةء وهو بطبيعة الحال يعكس هذا كله من زاويته 
الخاصة وبأسلوبه الخاص فى إطار المعارف العلمية والثقافية القائة . 


فإذا مدنا إلى تأمل المعنى المقصود بالتربية وإلى وظيفتهاء فسوف نجد أتها تلك 
العملية التى نرمى بها إلى صياغة الشخصية الإنسانية وتنميتها كى يكون الإنسان ذا كفاءة 
شخصية وأهلية اجتماعية تمكنه من حسن التعامل مع متغيرات الحياة المختلفة. 


٠١ص‎ ۱۹٦۷ محمد بيب النجيحى: مقدمة فى فلسفة الترييةء القاهرة. الأنجلى المصريةء‎ )١( 
صادق سمعان: الفلسفة والترييةء محاولة لتحديد ميدان فلسفة التربيةء القاهرةء دار النهضة العربية.‎ )۲( 
٤۹ص۳۲‎ 
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والتريية بهذا الاعتبار عسل (تطبيقى) وجهد (تتفيذى) لاد أن يستند إلى (نظرية) أو 
(إيديوأىجية) أو فلسفةء وهذه المصطلحات الثلاثةء وإن كانت لاتترادف» ترادفا يصل بها إلى 
حد التطابق. إلا أنها فى الاستعمالء فى المجال التريوى» غالبا ما يكون القصد واحدا. 
وبمعنى آخر, فإن التربية تصبح فى حاجة إلى (فلسفة) ترسم لها غايات السير وتحدد لها 
ا لمتهجء بل ترسم لها الخريطة الكلية لما يسعى إلى تحقيقه بالنسبة لشخصية الإنسان 
باعتياره الوحدة الأساسية فى البناء الاجتماعى. 

لكن إذا سلمنا بصحة هذاء فماذا يكون الأمر بالنسبة (للعقيدة الدينية). حيث إنها 
هی التی شکلت (المیجه) و (الإطار النظرى) و (المنطلق الإيديولوجى) للتربية الإسلامية؟ 

إن هذا يفرض علينا أن نبين الصلة بين الفلسفة والدين فى الإطار الإسلامى. 

اذا ومتى بدا التفلسف عند المسلمين؟ 

القارئ للكتابات الغربية الاستشراقية يلحظ وإعها الواضح بقسمة العقل البشرى إلى 
عقلية قادرة على التفلسف وأخرى لاتستطيع ذلك» ون نغرق القارئ فى مناقشة هذا الأمر 
فلقد سقط الفكر المعاصر تلك المسلمة التى تقوم عليها مثل هذه الآراء» فى أن هناك «طبيعة 
خاصة» فطرت عليها عقلية الشعوب وأصبع الأمر أمر متغيرات اجتماعية واقتصادية 
وسياسية وتقافية من شأنها أن تقدح زناد العقول فتجعلها مصدر إبداع فكرى» وقد يكون 
من شانها على العكس من ذلك أن تجعلها أسيرة التخلف والخرافة. 

ومن هذا المنطلق يمكن فهم ما ذهب إليه (دى بور) من أن العقل السامى لم تكن له ٠‏ 
قبل اتصاله بالفلسفة اليونانية ثمرات فى الفلسفة وراء الأحاجى والأمثال الحكيمةء وكان 
هذا التفكير السامى يقوم على نظرات فى شؤون الطبيعةء متفرقة لارباط بينهاء ويقوم بوجه 
خاص على النظر فى حياة الإنسان»ء وفى مصيره» وإذا عرض للعقل السامى ما يعجز عن 
إادراكه» لم يشق عليه أن يرده إلى إرادة الله التى لايع جزها شئ وأالتى لاندرك مداها ولا 
أسرارها. ووجد إلى جاثب هذه الحكمة سحر السحرة ذائعا فى كل مكانء وهى معرفة تمكن 
صاحبها من التصرف فى الأشياء. ولكن لم ينظر إلى العالم نظرة علمية أعلى من ذلك إلا 
كهنة بابل القدماء» وإن كنا لانعرف العوامل التى آدت إلى ذلك معرفة تامةء كما لانعرف مدى 
علوم () 


)١(‏ حسين مروة. النزعات المادية فى الفلسفة العربية الإسلاميةء ج۲ ص۲۹ 
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ومن العسير قبول هذا الرآى على إطلاقهء فالحضارة المصرية القديمة كانت لها 
إسهاماتها النظرية الفلسقيةء لكن حرص الرأى الغريى على أن الذى يستحق وصف النظر 
الفلسفى هى فقط الذى ينفى ما هو «غيبى»» وكذاك حرصه على التباس هذا النظر بعالم 
التطبيق والعملء هو الذى يجعل مؤرخيهم لايلتفتون (آو لا يريدون) إلى قيمة هذه النظرات. 

والحق أن الفلسفة الإسلامية لم تحظ بما تستحقه من الاهتمام من قبل الباحثين 
والدارسين إلا فى أوائل القرن الماضىء فقد عرض لها بعض المستشرقينء ونفر من مؤرخى 
الفلسفة»ء وأكنهم لم يتعمقوا فى درسها ولم يقفوا على أصولهاء وعولوا خاصة على ماورد 
منها قى بعض المراجم اللاتينية. وفى النصف الثانى من هذا القرن» بدأت حركة 
الاستشراق نشاطهاء وأخذت تبحث عن المخطوطات العربيةء ومع هذا عول ريتان (۱۸۹۲م) 
فى كتابه (ابن رشد والرشدية) وهو رسالته الكبرى للحصول على درجة الدكتوراه التى 
نشرت لأول مرة سنة ١١٠۸٠-عول‏ على المصادر اللاتينية أكثر مما عول على النلصرص 
العربيةء واقتصر اتجاه هؤلاء الباحثين قى البداية على جماعة المشائين العرب الذين ردد 
اسماءهم المدرسيون فى القرون الىسطىء ولم يتجهوا نحو الصوفية والمتكلمين إلا فى مرحلة 
تالية. 

وفى العقد الثالث من هذا القرنء بدأت الحياة الجامعية الحديثة تدب فى الوطن 
العريى» وتوالى تأسيس الجامعات العربية عاما بعد عام» ولايكاد يوجد قطر عريىء» إلا وفيه 
جامعة قديمة أو ناشئةء وكان لايد لهذه الجامعات أن تسهم فى الكشف عن ذخائر الفكر 
الإسلامى» وأن تتعهده بالدرس والبحث» واضطلعت من ذلك بنصيب ملحوظ فى الخمسين 


Na 


وفى معرض حديثنا عن نشاة (الفقه) وكذلك عن نشاة (علم الکام) بینا كيف شكلت 
العقيدة الإسلامية تربة جيدة لبروز توعية خاصة من النظر الفلسفى الذى تمثل فى هذين 
العلمينء لكن كان من المستحيل للفكر الفلسفى بعد أن ظل ينمو ويترعرع فى حضانة علم 
الكلام أن يبقى قيد تلك الحضانة فى ظل تلك التحولات التاريخية الكبرى التى شهدها 
الجتمع الإسلامى بعد انقضاء ما يقرب من قرنين من الزمان. 
(1) إبراهيم مدكور: فى الفلسفة الإسلاميةء منهج وتطبيق. القاهرة؛ دار المعارف. ۱۹۸۳ء ج!ء ص١٠‏ 
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لكن الغارق بين علم الكادم وبين افقلسفة التى انفصلت عنه.واىستقلت بنقسهاء ليس هو 
بالفارق القاطع الذى يقيم بينهيا حدودا على شاكلة الحدود بين العلوم الطبيعية والعلوم 
الاجتماعية مثلاء فإن علم الكلام» لم يكن شيئا آخر غير الفلسفة اتخذت من العقيدة 
الإسلامية شكلها المعينء لأنه كان المشكل الأكثر ملاءمة للظروف الاجتماعية التى كان 
تتفاعل مع هذه العقيدة وتطرح قضايا المجتمع يومئذ على أساسها. وإذا كان القرن الثالف 
الهجرى قد هيا للفلسفة أن تستقل عن علم الكلامء فإن كل ما كان بعنيه ذلك هو أنه قد 
برزت فى هذا القرن ظاهرات جديدة فرضت على المفلسفة أن تقتحم قضايا فكرية لم تكن 
مطروحة من قبل. غير أن قضايا هذا المجتمع الأساسية بقيت هى تفسها القضايا 
الأساسية عند بروز الظاهرات الجديدةء مادام الإطار العام لايزال هى نقسه. ما التحولات 
التى كانت تحدث فى القرن الثالث. فإنما كانت تحدث ضمن هذا الإطار ذاته (). 

وما كان لفلاسفة الإسلام أن يقفوا على ما وقفوا عليهء وما كان لهم أن ينتهوا إلى ما 
انتهوا إليه إلا بقفضل وعى كثير من روادهم الأوائل بالطبيعة التراكمية للحضارة, فلا 
حضارة تبداً من نقطة الصفر, وإنما الذكاء الحضارى يقتضى حسن الاستفادة من جهد 
السابقين. ثم إكمال المسيرة. آلا إنها لقضية هامة ينبغى التركيز عليها حيث يخلط كثيرون 
بين ضرورة التميز الحضارى وبين أهمية «التلاقح الحضاری» فيخشون الثانى خوفا من 
التيعيةوالذوبانء ومن هتا فإنتا نستاذن القارئ فى أن نثبت هنا نصا مطولا للكندى, 
الفيلسوف العريى المسلم الكبير لنطقها بوعيه بهذه الحقيقة الحضاريةء يقول: 

«ومن وجب الحق» ألا نذم من كان أحد أسباب منافعنا الصغار الهزليةء فكيف بالذين 
هم أكبر أسباب منافعنا العظام الحقيقية الجدية ؟ فإنهم» وإن قصروا عن بعض الحق, فقد 
کانوا أنسابا وشرکاء فيما أفادوتا من ثمار فكرهم التى صارت لنا سبلا ولات مؤدية إلى 
علم كثير مما قصروا عن نيل حقيقته»ء ولاسيما إذ هى بين عندنا وعند الميرزين من 
المتفلسفين قبلنا من غير آهل لساتناء إنه لم ينل الحق- بما يستأهل الحق- أحد من الناس 
بجهد طلبهء ولا أحاط به جمیعهم» بل کل واحد منهم إٍما لم ينل منه شیئاء وما نال منه شيا 
يسيرا بالإضافة إلا ما يستأهل الحقء قإذا جمع يسير ما نال كل واحد من النائلين الحق 
منهم»اجتمع من ذلك شئ له قدر جلیل. 


)١(‏ حسين مروة: النزعات المادية فى الفلسفة العريية الإسلاميةء ج۲؛ س۲۹ 
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فينبغى أن نعظم شكرنا للآتين تيسير الحق. فضلاعمن أتى بكثير من الحقء إذ 
أشركونا فى ثمار قكرهم» وسهلو! لتا المطالب الحقية الخفية بما أفادو! من المقدمات المسهلة 
انا سبل الحقء فإنهم لو لم يكوتواء لم يجتمع لناء مع شدة البحث فى مددنا كلهاء هذه 
الأرائل الحقية التى بها تخرجنا إلى الأراخر من مطلوياتنا الخفيةء فإن ذلك إنما اجتمع فى 
الأعصار السالفة المتقادمة عصرا بعد عصر إلى زماننا هذاء مع شدة البحث وأزوم الدأب 
وإيثار التعب فى ذلك( 


وغير ممكن أن يجتمع فى زمن المرء الواحد» وإن اتسعت مدتهء واشتد بحثه ولطف 
نظره وآثر الدأب» ما اجتمع بمثل ذلك من شدة البحث وإلطاف النظر وإيثار الدب فى 
أضشسعاف ذلك من الزمان الأضعاف الكثيرة. 


وينبغى لتا أن لانستحى من استحسان الحق واقتناء الحق من أين أتىء وإن أتى من 
الأجناس القاصية عنا والامم المباينة لناء فإنه لا شئ أولى بطالب الحق من الحقء وليس 
ینبفی بخس» ولا تصغیر بقائله» ولا بالاتی به» ولاأحد بخس بالحق» بل کل یشرفه الحق(). 


فحسن بنا- إذا كنا حراصا على تتميم نومناء إذ الحق فى ذلك- أن تلزم فى كتابنا 
هذا عاداتنا فى جميع موضوعاتنا من إحضار ما قال القدماء فى ذلك قولا تاماء على 
أقصد سبله وأسهلها سلوكا على أيناء هذه السبيل وتتميم مالم يقولوا فيه قولا تاماء على 
مجرى عادة اللسان» وستن الزمانء وبقدر طاقتتاء(". 


وكان أول وأكشر دلائل التكيف الجديد فى الفكر الإسلامى هو الإتتاج المتزايد فى 
ترجمة الكتب التى تعالج المىضوعات الفلسفية والعلمية إلى العربيةء وكانت حصيلة ماني 
عاما من بعد سقوط الأمويين امتلاك العالم الناطق بالعربية نسخاعربية لأكثر كتب 
أرسطوطاليس وكبار شراح ألافلاطونية المحدثةء وبعض أثارهء والقسم الأعظم من أعمال 
جالينوس؛ ومافات أخرى فى الطب وشروحهاء وكذاك بعض الكتب اليوتانية العلمية الأخرى 
(ا) محمد عبدالهادى أبوريدة (تحقيق): رسائل الكندى الفلسفية, القاهرة, دار الفکی العریی. ۱۹۷۸ 
س۲٣‏ 
)١(‏ امرجم السابقء ص۲۲ 
(۲) المرجع السايق. ص٤٠‏ 
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وكتب هندية وفارسية عديدة. وقد تمت فترة النشاط فى ترجمة هذه المؤًاقات على مرحاتين: 
الأولى: وتبدا من تولى العباسيين الحكم حتى بداية عهد المأمون (۱۳۲- ٠۹۸‏ ه)ء وقد قام 
بقسم كبير من العمل فى هذه الفترة مترجمون مستقلون عدةء كان كثير منهم من أصحاب 
الديانات الأخرى ممن كانوا حديثى عهد بالإسلام. ومن المسيحيين واليهودء أما الثانية. 
فتقع فى عهد المأمون والذين خلفوه مباشرةء وقد تركز على الترجمة فيها بصورة رئيسية 
فى المدرسة التى تم إنشاؤها حديثا ببغداد» كما بذلت جهود مضنية لجعل المادة اللازمة 
للأبحاث الفلسفية والعلمية فى متناول التاطق بالضاد (. 


ولعل من هم الأسباب التى دعت المسلمين العرب إلى قبول الفلسفة الأغريقيةء الدقة 
التى كان عليها المنطق الأرسطى وغيره من العلوم الرياضية وآثر هذه الدقة فى تفوس 
المسلمين العرب التى لم تالف قبل ترجمتها إلا أسلوب الإقناع» ولم تتعود إلا سعة الخيال 
ومروتته» وتموذجه فى التصويرء هذه الدقة التى عرفها المسلمون منذ ترجمة المنطق 
والرياضيات فى عهد المنصور, وازداد وقعها فى نفوسهم متذ هذا التاريخ حتى ترجمة 
الناحية الإلهية فى عهد المأمونء ارتبطت فى ذهنهم بعصمة القكر الأغريقىء وحملتهم فوق 
ذلك على أن يتجاوزوا بهذه العصمة المنطق الأرسطى والرياضيات إلى الحكمة الأغريقية 
كلهاء فلما ترجمت الناحية الإلهية - فى أوائل القرن الثالث الهجرى فى عهد المأمون- لم 
يتطرق إلى أذهانهم آول الأمر شك فى دقتهاء وبالتالى شك فى عصمتها فاقبلوا عليها آمنين 
خطاهاء أو ظانين أنها بعيدة عن الخطاء وتناولوها على أنها شئ يجب الحرص عليه . 
والدفا ع عه . 

ولم يقنع المترجمون بمجرد النقلء بل أضافوا إليه شيئا من التاليف والبحث ووصفوا 
ما سموه ( مداخل ) يعرفون فيها المادة التى تعرضوا لها » ويلخصون آهم قضاياها › وقد 
تعددت هذه المداخل وتنوعت ١‏ فانصب بعضها على الطب » أو الفلك » أو الفلسفة » وهى دون 
نزاع من باكورات الكتابة العلمية والقلسفية فى الإسلام » واتصل هؤلاء المترجمون يمن 


(۱) د. ل. أوليرى: الفكر العربى ومركزه فى التاريخء ترجمة إسماعيل البيطارء بيروت, دار الكتاب اللبتانى. 
۲ء س۲٩‏ 


(۲) محمد البهى: الجانب الإلهى من التفكير الإسلاميء» القاهرة, دار الکاتب العریی» ۰۱۹۱۷ ص۲۷۹ . 
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حولهم من مفكرين » وكان بينهم أخذ ورد وحوار وجدل » ويعدون بحق من المهاد الأولى للفكر 
الفلسفى الإسلامى . وأضاف ابن النديم والشهرستانى بعضهم إلى قائمة الفلاسفة . 
وقضى الكندى (۲٠۲ه‏ / ١١۸م‏ ) فيلسوف العرب الأول ء زمنا بينهم» وأسهم معهم فى 
حركة الترجمة » وريما عد من المترجمين ('). 

ويظهر أن الترجمة فى العصر العباسى كانت تتم فى أماكن مخثلفة . غير أن هذه 
الأماكن لم تكن بوجه عام للترجمة والتعريب فقط » بل كانت فى كثير من الأحيان تتخذ 
أماكن التاليف وا مطالعة والانتساخ والتوريق بالإضافة إلى خزن الكتب المترجمة والمصنفة » 
والمصورات الجغرافية والفلكية » والخطوط المختلفة. وهى فى جملتها تدل على النشاط 
العلمى العجيب الذى قام به المسلمون خلال العصور مما يجعلنا نؤكد- بما لا يدع مجالا 
للشك - النظر إليها على أنها معاهد تربوية من الدرجة الأرلى() . 

ويمكننا أن تذكر من هذه المعاهد : 

١-بيوت‏ الحكمة العامة والخاصة » وبيوت الحكمة العامة هى خزائن الكتب التى 
أسسها الخلفاء العباسيون وأمراء الأغالبة والخلفاء القاطمي ون وغيرهم من 
أمراءالمسلمين. 

.أما بيوت الحكمة الخاصة فهى خزائن الكتب التى أنشأها العلماء والأدباء وا لأعيان 
فی دورهم » وكان يستفيد منها الناس(" . ومن أشهر الخزائن العامة » بيت الحكمة البغدادى 
بيت الحكمة التونسى دار الحكمة بالقاهرة- أما خزائن الحكمة الخاصة » فمنها : 
خزانة على بن يحيى المنجم - خزانة الفتع بن خاقان. 

۷ المراصد الفلكية . 


. المستشفات‎ ٣۳ 


۷۸ ص‎ ٠ إبراهيم مدكور : فى الفلسفة الإسلامية ء منهج وتطبيق‎ )١( 
سعيد إسماعيل على : معاهد التربية الإسلامية » القاهرة » دار الفکر العربی ۱۹۸۱۰ » صفحات‎ )۲( 
. متفرقة‎ 
٤٤١ ؛ ص‎ ۱۹۷١ ۰ ناجى معروف : أصالة الحضارة العربية » بيروت ؛ دار الثقافة‎ )۳( 
\¥Y 


0 المدارس والجامعات ۰ 

٦‏ الريظ: 

۷ المساجد والمشاهد . 

فى الفترة الأرلى من صدر الإسلام - فترة حياة الرسول صلى الله عليه وسلم - كان 
القرآن » وكان الرسول فى أحاديثه : يلبيان حاجة الأمة » اعتقادية كانت ء أو تشريعية » أو 
خلقية » وكانت الأسئلة تترى موجهة إلى الرسول فيجيب عنها الوحى القرآنى تارة » وتجيب 
عنها أحاديث الرسول تارة أخرى » وأستة المجتمع إذ ذاك لم تكن تنتهى إلى حد ٠‏ وكانوئ 
يسألون الرسول فى كل صغيرة وكبيرة (') . 


ققد سالوه عن الروح » وسالوه فى القدر » وسالىه عن الأزل » ويسالوه عن المصير » 
وسالوه عن الله » وعن الإيمان » وا لإسلام » والإحسان » والساعة , 


وسالوا عن الفمر وا ميسر » والماكل والمشرب ء والألة ء والمسيش » وسالوه من كل 
ماكان يجول فى أذهانهم » وكان القرآن سجلا يصور الكثير من الاستلة ويعطى الإجابة 
عنها ) , 

لكن مفكرى المسلمين عندما احتكوا بثقافات وحضارات الأمم الأخرىء وخاصة تلك 
الحضارات التى حفلت بالإبداع الفلسفى والنظرات الفلسفية ذات الرؤية الكلية » قبلتها 
عقولهم ء لكنهم من ناحية أخرى شعروا بان هذا الذى قبلته عقولهم ريما يتعارشض مع 
)١(‏ إبراهيم مدكور : فى الفلسفة الإسلامية » منهج وتطبيق ‏ القاهرة » دار المعارف» ٠ ١۹۸۲‏ ج ¢ 
ضن۱ 
(۲) البقرۃ/ ۲۱۰۰۱۸۹ ۲۱۷۰ ۲۱۹۰ ۲۲۰ + الأعراف / ۱۸۷ + الانقال / ١ء‏ الإسراء / ۸٥‏ + 


الكهف / ۸١‏ .. وغيرها 
۱۸4 


إيمانهم وعقيدتهم الدينية ‏ مما جعلهم يسعون بكل مايملكون من جهد إلى التوفيق بين الدين 
والفلسفة » وأدت بهم عملية التوفيق هذه إلى تناول جديد للمسائل الفلسفية أثمر تتاجا 
فلسفيا ذا صبغة إسلامية. 


وا لإحساس بالحاجة للتوقيق بين الدين والفلسفة أمر طبيعى يحسه المؤمن المفكر آو 
الفيلسوف »ومحاولة هذا التوفيق تعتبر إلى حد كبير وأاجبا لازم الأداء وذلك ليحقق 
الانسجام بين معتقده الدينى العامر به قلبه » والذى يعتبره فوق كل شك »ون عسر عليه 
أحيانا أن يدرك بعض ما جاء به مما لايتفق تماما والنظر العقلى الصحيع() . 


وتستطيع أن نجمل العوامل التى أوجبت على فلاسفة المسلمين أن يسيروا على هذا 
الطريقفيمايلى): 


١‏ - بعد شقة الخلاف بين الإسلام وفلسفة أرسطو فى كثير من المسائل. 


۲-مهاجمة كثير من رجال الدين لكل بحث عقلى لا يتقيد فى نتائجه بالعقيدة 
المقررة سابقا » ويتبع هذا فى أغلب الحالات اضطهاد الشعب والأمراء للمفكرين الأحرار - 
ولو نوعا ما - مدفوعين بدوافع لا تتصل بسبب قوی بالدين فى الحقيقة فى كشير من 
الأحيان. 


- رغبة الفلاسفة أنفسهم فى أن يكونوا بمنجاة من هذا كله ليستطيعوا العمل قى 
هدوء » وأئلا يخافهم الناس حين يرون أو يظنون أنهم على غير وفاق مع الدين . 


ولاشك أن التوفيق بين الأراء الأغريقية من جهة وبين الإسلام من جهة أخرى » إن كان 
يعتبر مظهرا للتعبير عن قبول فلاسفة المسلمين لها » فهو فى الواقع أهم مظهر لهذ القبول. 
إذ محاولة دفعهم التعارض بين الجانبين ينبىء عن تمسكهم بالإسلام » وعن وضعهم لها فى 
صفه ومنزلته» ولو أنهم لم يحرصوا علبها شدة الحرص» لضحوا بالرأى الذى يتعارض فيها 


)١(‏ محمد يوسف موسى : بين الدين والفلسفة فى رأى ابن رشد وفلاسفة العصر الوسيط » القاهرة ء دار 
الها رف › 110٩‏ ۰ ص ٤١‏ 


ء١ ص‎ ٠ امرجم السابق‎ )١( 
۱۷۹ 


[زالته(). 

وقد اتخذ توفيق فلاسفة المسلمين بين الدين والقلسفة نمطين ١٠‏ 

النمط الأول . ويذهب إلى شرح الحقائق الدينية المحملة بالآراء الفلسفية التى من 
شانها آن تكون مفصلةء فالفارابی فی کتابه ( فصوص الحکم ) وابن سینا فی ( رسائله فی 
الحكمة والطبيعات ) وإخوان الصقا فى ( رسائلهم ) وفقو) بين الدين والفلسفة سالكين هذا 
النمط فى توفيقهم» إذ شرحوا الحقائق الدينية بالاراء الأغريقية . 

النمط الثانى : وهى نمط التأويل» وهو أدق وأعمق من سابقه» والمراد به تأويل الحقائق 
الدينية بما يتفق مع الاراء الفلسفيةء أو إخضاع تلك الحقائق لهذه الآراء» وهذا النوع إن 
وجد عند الفارابی فوجوده واضح عند اين سيناء ولكنه لايكاد يوجد عند إخوان الصفاء ") 


وقد أكد ابن رشد أن الشريعة توجب النظر الفلسفى» كما توجب استعمال البرهان 
المنطقىء وقد ساق لذلك أدلة من القرآن»ء ففيه أيات متعددة تحث على النظر قى موجودات 
هذا الكونء لكى ينفذ المؤمن هذا التوجيه الريانىء وجب أن يحسن استعمال ( الأداة ) التى 
تعينه على حسن النظر والتأمل والاعتبار « فإنه كما أن الفقيه يستتبط من الأمر بالتققه فى 
الأحكامء وجوب معرفة ( المقاييس ) الفقهية على أنواعهاء وما منها قياس وما منها ليس 
بقياس» كذلك يجب على العارف أن يستنبط من الأمر بالنظر فى الموجودات وجوب معرفة 
القياس العقلىء وأنواعه » 9) 


وإذا كان الشرع يوجب النظر الفلسفى» فمن الواجب أن نلتمس تأويل مالا يتفق معه 
من النصوصء على أن يتفق هذا التأويل وقواعد اللغة العربية» وذلك لأن من المقطوع به- 
كما يقول فيلسوفنا۔. أن كل ما أدى إليه البرهان وخالفه ظاهر الشرع» إن هذا الظاهر 


(۱) محمد البهی الجاثب الإلهی من التفكیر الإسلامی ۰ ص ۲۸۸ 
(۲) المیجع السابق ۰ ص ۲۹۱ 
(۳) المرجم السابق ٠‏ ص ٠٠٤‏ 
)٤(‏ ابن رشد قصل المقال فيما بين الحكمة والشريعة من اتصال . تحقيق محمد عمارة » القاهرة دار 
المعارف ۱۹۷۲۰ . ص ۲٤‏ 
NA.‏ 


بقبل التأويل حتى لايصطدم الشرع والعقلء كما أنه من الجائز أن بؤدى البرهان إلى نتائج 
تتفق وظاهر النصوص التى أجمع المسلمون على تأويلهاء أو تتفق والمعانى الخفية الباطنة 
التى أجمعوا على أآخذها حسب ظواهرهاء وبعبارة آخرى يجوز أن يؤدى البرهان إلى 
مخالفة الإجماع فى الأمور النظريةء مادام الإجماع لايمكن أن يتحقق بيقين من العلماء 
جميعا فى عصر من العصور) . 


والسبب كما يذكر ابن رشد فى وجود نصوص من القرآن والحديث تتطلب التأويل 
لعزفة اممائ الخقة اراد متهاء روجو تومن أخرى تراد منهاامادل عله هن لجان 
الظاهرةء هو أن الناس مختلقون فى القدرات العقلية ممايترتب عليه تفاوتهم قى درجة 
ومستوى الفهم . وهذا التفاوت يحتم على القائم بالتعليم آن ينوع من طرق تعليمهء فللجيهور 
وأشباههم من الجدليين الذين لايطيقون الوصول إلى التأويل الصحبح- الإيمان بظواهر 
النصوص الشرعية وما ضرب لهم من رموز وآمثالء والعلماء أهل البرهان - الإيمان 
بالفاتي الخفية الى خذرية الاسشال والرشوز لققريجها العنقول: ولك 
بتأويلالنصوص' . 


وفى الصفحات الأولى من رسالته إلى المعتصم بالله فى الفلسفة الأولىء تطالع 
تمهيدا يحاول فيه الكتدى إبعاد الاتهام عن الفلسفة والمشتغلين بهاء أو بيان وجه الحاجة 
إليهاء لكى ينتهى من ذلك إلى بيان اتفاق الشريعة والحكمة . والمقارن بين أقوال الكندى قى 
هذا المجالء وأقوال ابن رشد فى تبرير الاشتغال بدراسة كتب الفلاسفة اليونانيين. يلاحظ 
تقاریا بینهما فى بيان مبررات النظر فى كتب القدماءء وإن كان ابن رشد أكثر دقة وصراحة 
من‌الکندی( 


مأزق رهيب انتهى إلى استعداء السلطة والعامة عليهمء السلطة بحكم الصراع الذى بدا أيام 
المأمون حين انحاز إلى المعتزلة واضطهد الفقهاءء حيث استطاع هؤلاء بعد ذلك أن يحتكروا 
)١(‏ المرجم السابق ۰ ص ٣١ ۴٤‏ 
(۲) محمد یوسف موسی بين الدين والفلسفة . ص ۹۲ 
(۷) محمد عاطف العراقى . مذاهب فلاسفة المشرق . القاهرة . دار المعارف ۰ ۷0 ,ص ۳۱ 

۱۸١ 


القرب من السلطة فيشنوا هجمات انتقامية على الفلاسفةء والعامة بحكم قرب المسائل 
الفقهية من اهتماماتهم مما يجعلهم أقرب إلى سماع الفقهاء وخاصة أن المسائل الفلسفية 
كانت بعيدة عن اهتمامات هؤلاء» هذا فضلاعن حرص الفلاسفة أنفسهم على القول بأن 
المسائل الفلسفية ليست مما يمكن أن يعلمه الجمهور لأن مستوى إدراكهم ووعيهم أدنى من 
أن يمكنهم من ذلك فهى فلسفة (خاصة) إذنء وأسلوبها يقوم على «التعالى» على عامة 
الناس. 

ويتبين لتا عمق المأزق من التظرة إلى النصوص الدينية على آنها رموز وإشارات 
تؤدى فى النهاية إلى إلغاء الدين لا للتوفيق بينه وبين غيره» لأن معنى ذلك أن الظاهر من 
النص غير مرادء وأن ما يدركه العامة منها لايمثل الحقيقة فى شىء . وإذن فكل مايستفيده 
أصحاب العقول العادية من أمثالنا من هذه النصوص هو مجموعة أكاذيب بارعة جاءت لغاية 
نبيلة. ولاشك أن النبى باعتياره - فى تظر ابن سينا - أعلى مرتبة من الفيلسوف» فى إدراك 
الحقائق المجردة يعلم الحقء وإنما يصوغ هذا الأسلوب عامدا للمصلحةء وتكون النتيجة- 
بناء على هذا القول- أن بعض القرآنء وكذلك الحديث فى ظاهره لايمثل الحقيقة فى شىء. 
وإذا ثبت هذا لبعضه فأى ثقة فى النفس تبقى لبقيته ؟(). 

ومن هنا تحبن الفقهاء الفرصة للطعن فى الفلسفة واستعداء السلطة عليهاء فاضطهد 
فى القرون الأخيرة كل من يتصل بها عن قرب أو بعد» بل وفتشت بيوت للبحث عن كتب 
الفلسفةء فإذا وجدت حرقت كما حصل لعبد السلام بن عبد الوهاب الملقب بركن الدينء بل 
كانت المسالة تصل أحيانا إلى حد استباحة دماء المشتغلين بها حتى وإن كانوا من العلماء 
الذين يؤدون للدين أجل الخدمات . ولم يقف الأمر عند حد الاضطهاد. بل لجا الفقهاءء وعلى 
الأخص المتأخرون منهم كابن الصلاح وابن تيمية وتاج الدين السبكى والسيوطى إلى إصدار 
الفتاوى بتحريم الاشتغال بالفلسفةء حتى إنه قد بلغ الأمر ببعضهم كابن الصلاح وابن تيمية 
إلى تحريم الاشتغال با نطق أيضا ). 

ولقد خسر الفكر الإسلامى» وخسرت الحضارة الإسلامية نتيجة هذا الشىء الكثير. 
بل وخسر الفقه الإسلامى نفسه حيث دخل فى قبو الجمود . 
)١(‏ حمودة غرابة : ابن سينا بين الدين والفلسفة ء القاهرة ء مجمع البحوث الإسلامية ۰ ۱۹۷۲ ۰ ص ٠١۹١‏ 


() مرجع السایق :س ۲٠۸‏ 
1A۲‏ 


القيمة الفكرية والتربوية . 

أصبح فى حكم المسلم به» حتى بالنسبة لعدد غير قليل من المستشرقين المعاصرين 
أن الفلسفة الإسلامية كيانا خاصا يميزها عن مذهب أرسطوومذاهب مقفسريهء وغيها 
عناصر مستمدة من مذاهب يونانية غير مذهب أرسطو, وفيها عناصر ليست يونانية من 
الآراء الهندية والفارسية ... إلخء ثم إن فيها ثمرات من عبقرية أهلهاء ظهرت فى تاليف نسق 
فلسفی قائم على أساس من مذهب أرسطوء مع تلافى ما فى هذا المذهب من النقص 
باختيار آراء من مذاهب أخرىء ويالتخريج والابتكارء وظهرت أيضاً فى أبحاثهم فى الصلة 
بين الدين والفلسفةء وقد كتب أحد الباحثين الفربيين يقول : « على آنه من الخطاً أن يظن أن 
الفلسفة العربية هى نسخة منقولة عن مذاهب المشائية »ثم يقول : « وبهذه المثابة انتهى 
العرب إلى نسق فلسفى فريد فى بابهء يوفق بين مقالات متخالقة » © 

وإذا كانت الفلسفة الإسلامية قد اتسمت بطابع دينى» إلا أنها لم تهمل المشكلات 
الفلسفية الكبرىء فعرضت لنظرية الوجود عرضا موسعاء وأدلت برآيها فى الزمان والمكان 
رالمادة والحياةء ويحثت نظرية المعرفة بحثا مستفيضاء ففرقت بين النفس والعقل» وا لفطرى 
والمكتسب» والصواب والخطاء والظن واليقين . وفصلت القول فى نظرية الفضيلة والسعادة. 
فقسمت الفضائل ونوعتهاء وانتهت إلى فضيلة الفضائل التى هى تأمل دائم ونظر مستمر. 

واستىمبت أيضا أقسام الفلسفة المألوفة من حكمة نظرية وعملية» أو بعبارة أخرى من 
طبيعة ورياضة وميتافيزيقاء وأخلاق وتدبير منزلى وسياسة»ء فنظرتها إلى الفلسفة أعم 
وأشمل من نظرتنا إليها اليوم» وهى شبيهة بنظرة اليوتان وخاصة أرسطو فى تقسيمه 
العروف العلوم الفلسفيةء وكثيرا ما اختلطت الفلسفة لديهم بالطب وعلوم الحياة والكيمياء 
والنبات والفلك والموسيقى» وما كانت البحوث العلمية المتنوعة إلا شعبا وتفريعات لأقسام 
الفلسفة الرئيسية . 

وقد اختلف نهج الفلاسفة المسلمين عن نهج علماء الكلامء فامتكلمون اعتقدوا قواعد 
الإيمانء وأقروا بصحتها وآمنوا بها ثم اتخذوا أدلتهم العقلية للبرهنة عليهاء آما الفلاسفة 


AT 


o EEE‏ إلى النتيجة 
کائنة ما كانت فيعتقدوها () , 


ثم إن المتكلمين وقفوا أكثر ما وققوا للدفاع عن عقيدتهم» ودحض حجج خصومهم, 
سواء كان هؤلاء الخصوم إسلاميين أم غير إسلاميينء فأكثروا من حكاية الأقوال والرد 
عليهاء والفلاسفة-وخاصة الأولين منهم- أكثر ما وقفوا عند تقرير الحقائقء أو على الأقل ما 
اعتقدوه حقائق ويرهنوا عليها من غير دخول كثير فى حكاية الأقوال المخالفة والرد عليها'. 


وكانت الفلسفة الإسلامية وثيقة الصلة بالعلم تغذيه ويغذيها وتأخذ عنه وياخذ عنهاء 
قفى الدراسات الفلسفية علم وقضايا علمية كثيرةء وفى البحوث العلمية مبادىء ونظريات 
فلسفية . والواقع أن فلاسفة الإسلام كانوا يعتبرون العلوم العقلية جز من الفلسفةء وقد 
عالجوا مسائل فى الطبيعة كما عالجوا مسائل فى الميتافيزيقاء ومن أوضح الأمثة على ذلك 
كتاب ( الشفاء )ء أكبر موسوعة فلسفية عربيةء فإنه يشتمل على أربعة أقسام : ينصب أولها 
على المنطق والثانى على الطبيعيات» والثالث على الرياضيات» والرابع على الإلهيات وفى 
قسم الطبيعيات يدرس ابن سينا علم النفس» والحيوانء والنبات» والجيولوجياء وفى قسم 
الرياضيات يدرس الهندسةوالحساب والفلك والمىسيقى' . 


وفلاسفة الإسلام علماء» ومن بينهم علماء مبرزون» فالكندى عالم قبل أن يكون ۰ 
فيلسوفاء عنى بالدراسات الرياضية والطبيعية ورأى - كما رأى أفلاطون من قبل أن 
الإتسان لا يكون فيلسوفا قبل أن يدرس الرياضةء واجتهد فى تطبيق الرياضيات فى الفلك 
والطبيعة والطب» بل فى الميتافيزيقاء حيث حاول أن يبرهن على وجود الله برهنة رياضية 
وعول على التجريةء واستخدمها فى بعض دراساته الكيميائيةء وكان فى مقدمة الإسلاميين 
الذين أبطلوا دعوى صنع الذهب والفضة من غير معدنيهما. وألقارابى بحوث فى الهندسة 
(۲) المرجع السابق ۰ ص ٠۹‏ 
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وعلم الحيل ( الميكانيكى )» وهو دون تزاع أكبر موسيقيى الإسلامء واين سينا حجة فى 
الطب بقدر ما هى حجة فى الفلسفة) . 


واستطاعت الفلسفة الإسلامية وخاصة على يد ابن رشد أن ترفم لواء العقل خفاقاً 
على صرح الحضارة الإسلاميةء ويتبين لنا هذا من خلال تلك المحاور الرئيسية لفلسفة هذا 
الفيلسوف» تتمثل أولا فى رفع طريق البرهان على غيره من الطرق الأخرى» كالطريق 
الجدلى والطريق الخطابى الإقناعىء وتتمثل ثانياًء فى نقد طريق التصوف لأن طريقته 
فردية ذاتية وجدانيةء بينما طريق العقل شامل مشترك لأنه أعدل الأشياء قسمة بين التاس. 
وتتمثل ثالثاً فى فتح الطريق أمام الفلسفة والتفلسف» مما دفعه إلى نقد الغزالى الذى هاجم 
الفلسفة والفلاسفة والتفلسف . وتتمثل رابعاً فى نقد الطريق الجدلى الكلامىء لأن أصحابه 
لم يتجاوزوا دائرة الجدل إلى دائرة البرهان (. 


وقد أحدثت الفلسفة الإسلامية ثورة فكريةء ظهرت آثارها فى صور ثقافية مختلفة. 
وذلك أن هور الفلسفة فى مجتمع ذى دينء إعداد لموقف صراع ثقافىء والنزاع بين الدين 
والفلسفة قد ينتهى عند بعض الناس بالشك» وقد يحمل الآخرين على الاستمساك بالعقائد 
وتجويدهاء وربما دفع قوما إلى مهاجمة الفلسفة وقتالها فى معقلهاء ومحاولة اجتثاثها من 
أصولهاء وفى كل من الحالتين الأخيرتين تضعف قوة الفلسفة كمنافس للدين» أو تزول هيبتها 
ويتفرق أنصارهاء وتتوارى من الموقف ولو إلى حينء وقد ينحل الصراع على نحو آخر 
فیؤسسه قوم بالعقلء ویستمسکون بالتفکیرء ویندفعون فى شعاب البحث العلمى والفلسقى 
دون خوف ولا وجل» وإذ ذاك ينتقل الناس أو طائفة منهم من حال إلى حال» فبدلا من 
الاستسلام التام الدينء واطراح التفكير إلا فى حدود ضيقةء ينقلب الحالء فيصير التفكير 
أسلوب المعرفة العام» وإذ ذاك يعلى نجم الفلسفة ويستتب لها الأمر(. 


ولكن هذه النهضة الفكرية لم تنحرف بالامة عن حياتها الدينيةء فكانت جمهرة الشعب 
تخضع فى حياتها لثقافة مطابقة لدينها فكان علم التوحيد يقدم لها العقائد الدينية وهى علم 
)١(‏ المرجم السابق ص ١١١‏ 
(۳) إبراهيم عبد المجيد اللبان : الفلسفة والمجتمم الإسلامى . القاهرة مكتبة النهضة المصرية , ٠۹٠۰‏ . 
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قد يكون فلسفيا فى صورته ولكنه إسلامى بحت فى مادتهء وكان الفقه الإسلامى يقدم للفرد 
أصول الحياة الدينية والعمليةء ويقدم للمجتمع القانون الذى يفصل بين الناس فى منازعاتهم 
وخصوماتهم على اختلاف أنواعهاء وإلى جانب ذلك كله قام النسق القيمى الأخلاقى فى 
صورته الجديدة ليقدم للشرائح المتعلمة صورة أخلاقية واضحة للسلوك الإسلامى الصحيح . 
كان المجتمع إذأً- على الرغم من ظهور الفلسفة والثقافية اليونانية - ذا طابع إسلامى 
سليم» وكانت التربية العامة إسلامية فى صيغتها أيضاء فقد كانت تتكون من علوم اللغة 
العربية وعلم التوحيد والفقه والعلوم الرياضية (. 

ومع كل هذاء ومرة أخرىء» لا نستطيع إنكار ضعف تأثير الفلسفة على حياة المسلم 
العادى لما اتسمت به من ( أرستقراطية )» ولجملة عوامل أخرى قللت من القيمة التربوية 
للفلسفة الإسلاميةء منها على سبيل المثالء أن الذين نقلوا أصول هذا الفكر الفلسفى إلى 
العالم الإسلامى فى البداية هم فى الغالب من العناصر غير الإسلامية . وإذا كان المجتمع 
الإسلامى قد اتسم بقدر كبير من التسامح الفكرى والعقائدىء إلا أن هذه العناصر لم تكن 
بحكم فكرها تملك الحس الإسلامى الذى يلتزم الروح السائدة فيما ينقل وفيما يشرع0) . 

كذلك فإن الفلاسفة قد اشتغلوا بالبحث فى المسائل الميتافيزيقية أكثر من الاشتغال 
بالعلم العملى آوالتطبيقى' . 

وكان لهجوم الفقهاء الشديد الذى سبق أن أشرنا إليه كذلك آثر كبير فى إضعاف 
قيمة الفلسفة التربويةء وكانت تسمى علم ( علوم الأوائل ) أو ( علوم القدماء ) أو ( العلوم 
القديمة ) وهى اسم أطلقه القدماء على تلك العلوم التى نفذت إلى البيئة العلمية الإسلامية 
بتأثير المؤلفات المأخوذة عن الكتب اليونانية تأثيراً مباشراً أو غير مباشر, وهى التى 
يسمونها كتب الأرائلء فى مقابلة علوم العرب والعلوم المحدثةء وفى مقابلة العلوم الشرعية 
على وجه التخصيص(؛). 
)١(‏ المرجع السابق ص ١۷۳‏ 
)١(‏ عبد الرحمن النقيب : فلسفة التربية عند اين سينا » القاهرة » دار الثقافة للطباعة والنشر ۲ ۱۹۸٤‏ . 
ص١۱‏ 
)"( المرجع السايق ٠‏ ص ١١‏ 
)٤(‏ جولد تسهير . موقف آهل السنة القدماء بإزاء علوم الأوائل » فى : عبد الرحمن بدوى . التراث اليونانى 


فى الحضارة الإسلامية ٠‏ دراسات لكيار المستشرقين » القاهرة ء دار التهضة العربية ‏ ۱110 ٠‏ ص ۱۲۲۳ 
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وعلى الرغم مما لقيته هذه العلوم من عناية كبيرة منذ القرن الثانى للهجرة فى البيئات 
الدينية الإسلامية عناية حث عليها الخلفاء العباسيون ىشملوها برعايتهم» فقد ظلت دائما 
طائفة من أهل السنة المتشددين تنظر قى شىء من الشك وعدم الثقة رالاطمئتان إلى هؤلاء 
الذين قيل فى أحدهم 

فارقت علم الشافعى ومالك وشرعت فی الإسلام رای دقلس 

وكلما ازدادت شوكة أهل السنة المتشددينء كان عدم الثقة لدى البيئات الدينية فى 
شرقى الإسلام بإزاء المشتغلين بعلوم الأرائل أشد وأعنف. ولم يكن هذا النحو من عدم الثقة 
خاصا بالأبحاث الفلسفية بمعناها الدقيق وحدها(') » فإتا رى الغزالى يشكو من أن رجال 
الدين ينقرون من علوم كالحساب وال منطق نقوراً طبيعياء لا لشىء إلا لأنهما من علوم 
الفلاسفة الملحدينء مع أنها لا تتعرض للمذاهب الدينية أدتى تعرض إن بنفيها أو بإثباتهاء 
فاسم ( الفلسفة )» هى وحده الذى ينفرهم من كل ما اتصل بالفلسفة من علومء مهما كان 
أمر هذا الاتصالء ومثلهم فى هذا مثل من يخطب فتاة جميلةء فإذا ذكر أن اسمها اسم 
بعض المستقبحين» نفر الطبع عنها لقبع الاسم وهو يأخذ عليهم هذا العناد والإصرار على 
تجنپ علوم الاوائل ومعارضتهاء ویعده خط منهم بالقدر الذی هم به محتاجون فى علومهم 
الخاصة إلى علمى الهندسة والمتطق . 

ثم إن الفلاسفة أنفسهم جميعا قد أصروا على أن تكون الفلسفة من علوم الخاصة. 
ونهوا العوام - كما ذكرنا- عن الاشتغال بهاء وكتبوا شروطا للمشتغل بها وما يجب أن 
يدرسه قبل أن يتعلم القلسفة .. وكانت لغتها صعبة فى الواقع» ريما لطبيعة موضوماتهاء 
وربما بقصد من الفلاسفة لأسباب خاصة بهم . ومن الطريف أن أفلاطون قديما كتب 
لأرسطو معاتبا إياه على وضوح كتبه الفلسفية فرد عليه أرسطى بقوله « إننى وإن دونت هذه 
العلىم والحكم المضنون بها فقد رتبتها ترتيبا ا يخلص إليها إل أهلهاء وعبرت عنها 
بعبارات لا يحيط بها إلا بتوها «" . 

ويعلل الفارابى تعمد هذا الإغماض فى كتب الفلاسفة بثلاثة أغراض أحدها 
(۲) المرجم السابق » س ٠١١‏ 


(۲) فلسفة التريية عند ابن سینا ۰ ص ۱۸ 
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استبراء طبيعة المتعلم هل يصلح للتعليم أم لا ؟» الثانىء لئلا تبذل الفلسفة لجميع الناس. 
بل لمن يستحقها فقط الثالك ليروض الفكر بالتعب فى الطلب() 

الإسهام الفلسفى فى الدراسات النفسية 

الصلة بين الدراسات التفسية والدراسات التريوية أوضح من أن تحتاج إلى شرح. 
وأقوى من أن تحتاج إلى تعزيزء فالدراسات النفسية تؤسس وتقعد وتنظمء والدراسات 
التريوية تستنبط من نتائج هذا وذاك ما تقيم به بناء الإنسان . 

وقد كانت الدراسات النفسية قسما عظيما من أقسام الدراسات الفلسفية معظم 
حقب التاريخ الماضى وقبل القرن التاسع عشر حتى لقد ورثت الدراسات العلمية المعاصرة 
الاسم فأصبح علم ( النفس )ء ومع أن النظرة المحدققة لما يندرج تحته حاليا لا تؤكد التطابق 
بين الاثنين . 

ولابد هن الإعتراف بأن الدراسات النتفسية التى قام بها فلاسفة الإسلام قد طبعت 
بطابع منهج دراستهاء ألا وهو التأمل والقياس والاستنباط وما إلى هذا وذاك من أساليب 
فلسفية شهيرة تخلو من التجريب» ولا نقول هذا « نقداً » فهكذا كان متتهى الطموح العلمىء 
وإنما نقوله تقريرا لواقع وتحذيرا لأنفسنا من الانسياق وراء عقد المقارنات بين آراء القدماء 
وآراء المحدثين كما يقع فى هذا الخطا عدد غير قليل من الباحثين فى التربية الإسلامية . 

وقد عنى ابن سينا بعلم النفس عناية لانكاد نجد لها تظيرا لدى واحد من رجال 
التاريخ القديم والمتوسط, فالم بمسائله المخثلفة إلاماً واسعاًء واستقصى مشاكله وتعمق فيها ‏ 
تعمقا كبيراء وأكثر من التاليف فيه إلى درجة ملحوظة . ولا تخرج بحوث أبن سينا 
السيكلوجية عن مذهبه الفلسفى فى جملته فهى مجهود متصل فى الجمع والتركيب والتوفيق 
والاختيارء وقد كنا نتوقم - وهو الطبيب والفيلسوف - أن يستخدم طبه استخداما واسعا 
فى دراسة الظواهر النفسيةء وأن يستعين بالملاحظة والتجربة على توضيحهاء فيتمى 
معلوماتناء ويخطى بنا إلى الأمام خطوات فى سبيل البحث العلمى الدقيقء لكنه قتع بترديد 
ما قاله الأطباء السابقون من ملاحظات فسيولوجية شتى» ومن تقسيم المخ إلى مناطق تقابل 
قوى النفس المختلفة .)١‏ 
)١(‏ الفارابى ٠‏ ماينبغى أن يقدم قبل تعلم الفلسفة » القاهرة » المكتبة السلفية ۰ ۱۳۲۸ ه ؛ ص ٠١‏ 


AA 


ویظهر أنه کان يعتقد أ القصل فى مشاكل علم النقس ليس م عمل الطبيب. هذا 
إلى أنه لم يكن يسيرا عليه - ووىسائله ماتعلم - أن يلاحظ ويجرب تجرية دقيقة فى دائرة المخ 
والظواهر النفسيةء ففى البيئة الطبية التى يحظر فيها التشريح وتحرم من الأدوات الحديثةء 
لم يكن فى الإمكان دراسة المخ والجهاز العصبى دراسة تجريبية كاملة () . 


وإذا كان ابن سينا فى دراسته للنفس قد تتاول النبات والحيوان من جهة مادتهما 
الجسمية وحاول دراستها بمنهج يقوم على أسس علمية نجدها فى بعض جذورها فى المنهج 
العلمى الحديثء» إلا أنه إذا بدأ فى دراسة موضوع النفس بكل مراتبهاء فقد بدأ يدخل فى 
مجالات هى أقرب إلى المتاهات التى يحيط بها الغموض من كل جانب» فلغته كيفية لا كمية. 
وهو يحدثنا عن قوى للنفس» بل يذهب إلى تحديد مكان لكل قوة: هذه فى نهاية الدماغ . 
وتلك فى وسط الدماغ إلخ . 


ولهذا كان من الطبيعى ودراساته هذه » وكذلك من سبقوه وخاصة أرسطو ؛ يكتنقها 
الغموض والتحدث عن أشياء باطنة خفية » نقول كان طبيعياً أن يتخلص علم التفس الحديث 
من کل ما هو خفی باطن » ومن کل ما هی مطبوع بطابع كيفی وصفى » فحل الكم بدل 
الكيف» وتخلصنا من البحث فى هذا الجوهر غير المحسوسء الذى هومن أشد المعانى 
غوصا فى مجال الغموض » لتركز أساسا على دراسة السلوك الذى يخضع للقياس 
والمشاهدة . 

وعلم النفس عند ابن سينا جزء من علم الطبيعة » وهو ينقسم إلى قسمين رئيسيين » 
قسم يمكن أن نسميه علم النفس الميتافيزيقى » وهو يشمل البحث فى إثبات وجود النقس 
وماهيتها » وهل هى مادية أو غير مادية » وعلاقتها بالجسم وخلودها ء إلى غير ذلك من 
الأبحاث التى تخرج الآن عن دائرة البحث فى علم النفس » والقسم الثانى يمكن أن نسميه 
علم النفس الطبيعى » وهى يشمل دراسة القوى النفسية المختلفة » وهذه إما نباتية تتعلق 
بالتغذية والنمى والتوليد وتهتم بها الآن علوم أخرى غير علم النفس » وإما حاسة تشمل 
الحواس المختلفة الظاهرة والباطنة وإما عاقلة° 


٠١١ امرجم السابق ؛ ص‎ )١( 

() محمد عاطف العراقى مذاهب فلاسفة المشرق. القاهرةء دار المعارف. ٠١۷١‏ ص ١۷‏ 

() محمد عثماں نچاتی الإدراك الحسی عند اہں سینا القاهرةء دار المعارف. 1١1.ص‏ ۲۹ 
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ولن تتابع ابن سينا فى دراساته الميتافيزيقية النفسية وإنما سنلتقط منها ما يمكن 
أن يعيننا على الوقوف على صورة ( الشخصية الإنسانية ) فى فلسفتهء فهذا الموضوع هو 
الألصق بالدراسات التربوية. 

إنه يسوق الأدلة المتعددة لإثبات وجود النفس, وإذا كانت هذه القضية مما لا ينبغى 
أن نقف عنده الآنء إلا أن ما يستوقفنا فيها شئ آخرء ذلك أنها تشير إلى رأى ابن سينا 
فى ( وحدة التقس ) مما يشكل بذرة هامة لوحدة الشخصية. 


فلقد كان أفلاطون يقول بوجود ثلاث نفوس» مستقل بعضها عن بعض» من الوجهة 
التشريحيةء وهى النفس العاقلةء والنفس الفضبيةء والنفس الشهوانية . آما ابن سينا 
فيرى أن تعدد وظائف النفس ليس دليلاً على انقسامها إلى أقسام مختلفةء ذلك لأن حلول 
النقفس فى البدن لا يشوه طبيعتهاء بل تظل هذا الرياط الذى يجمع مختلف الوظائف 
ویحول دون طغیان بعضها على بعض(), 


وقد عرض ابن سينا دليل وحدة النفس بصسورة أخرى فى رسالته عن النقفس 
الناطقةء فقال : « إن الانسان یقول : أدرکت الشئ الفلانی ببصری فاشتهيتهء أو غضبت 
منه» وکذا یقول : أخذت بیدی» ومشیت برجلیء وتکلمت بلسانی وسمعت بأذنی» وتفکرت 
فى كذا وتوهمته وتخيلته» فنحن نعلم بالضرورة آنه ليس شئ من أجزاء هذا البدن مجمعاً 
لهذه الإدراكات رالأفعالء فإنه لا يبصر بالأذنء ولا يسمع بالبصرء ولا يمشى باليد ولا 
يأخذ بالرجلء ففيه شئ مجمع لجميع الإدراكات والأفاعيل الإلهيةء فإذن الإنسان الذى ٠‏ 
يشير إلى نفسه ب ( أنا ) مغاير لجملة أجزاء البدن .)١«‏ 


ویقترب ابن سینا من علماء عصرنا إلى حد ما فی برهان آخر يسوقه لإثبات وجود 
النفس» ونستدل منه تحن على ( وحدة الشخصية ) وملخصه أن حاضرنا يحمل فى طياته 
ماضينا ويعد لمستقبلناء وحياتنا الروحية هذا الصباح ترتبط بحياتنا أمس» دون أن يحدث 
التوم أى فراغ أو انقطاع فى سلسلتهاء بل ترتبط بحياتنا منذ أعوام مضت» ولئن كانت 
)١(‏ محمود قاسم : دراسات فى الفلسفة الإسلاميةء القاهرةء دار المعارف ۱۹۱۷ ص ٠۹‏ . 
(۲) اين سينا : رسالة فى معرفة النفس الناطقة وأحوالهاء ضمن رسائل أخرى نشرها أحمد فزاد 
الأهوانى بعنوان ( أحوال النفس )؛ القاهرةء دار إحياء الكتب العريية» ۹۰۲٠ء‏ ص ۱۸٤‏ 

1٩۰ 


هذه الحياة متحركة ومتغيرة, إنما تتحرك فى اتصال وتتغير فى ارتباط وليس هذا التتابع 
والقسلسل إلا لان أحوال النقس فيض معين وأحدء ودائرة حول تقطة جذب ثابته()» يقول 
ابن سینا : 


«تامل أيها العاقل فى أنك اليوم فى نفسك هى الذى كان موجودا جميع عمرك. حتى 
أنك تتذكر كثيراً مما جرى من أحوالكء فأنت إذن ثابت مستمر لاشك فى ذلك» وبدنك 
وأجزاؤه ليس ثابتاً مستمرأء بل هو أبداً فى التحلل والانتقاص» ولهذا يحتاج الإنسان إلى 
الغذاء بدل ما تحلل من بدنه» فإن البدن حار رطبء وألحار إذا أثر فى الرطب تحلل جوهره 
حتی فنی بکلیتهء کما لو یوقد عليه النار دائماً فإنه ینحل إلى أن لا یبقی منه شی» ولهذا لو 
حبس عن الإنسان الغذاء مدة قليلة نزل وانتقص قريب من ريع بدنه» فتعلم تفسك أن فى 
مدة عشرين سنة لم يبق شئ من أجزاء بدنك» وأنت تعلم بقاء ذاتك فى هذه المدة )١١‏ . 

ما (الكندى)ء فالذى يستخلص من الرسالة الصغيرة التى كتبها بعنوان ( القول 
فى النفس المختصر من كتاب أرسطو وآفلاطون وسائر الفلاسفة ) أنه يميل إلى مذهب 
أفلاطون وأفلوطينء ولا يأخذ عن أرسطو شيئاً فى هذا الصدد لاختلاف وجهتى نظر 
أفلاطون وأرسطى اختلافاً جوهريا" . فالنفس عند أفلاطون مفارقةء خالدة وهى مصدر 
المعرفةء وتنقسم قسمة ثلاثية : شهوانيةء وغضبيةء وعاقلةء وأضاف أفلوطين أنها تصدر عن 
العقل الأول الذى يصدر بدوره عن الواحد» كما يصدر الضوء عن الشمس» وقد جمعم 
الكندى بين المذهبينء وقد بين أن هذه التنفس منفردة عن الجسم مباينة له فهى تغاير 
النفس الغضبية من جهةء والشهوانية من جهة أخرىء ذلك أن القوة الغضبية قد تتحرك 
على الإنسان فى بعض الأوقات - فتحمله على ارتكاب الأمر العظيم» فتتصدى لها هذه 
النفس وتمنع الغضب أن يفعل فعلهء كما يضبط الفارس الفرس إذا هم أن يجمع به فأما 
القوة الشهوانية فقد نتوق فى بعض الأوقات إلى بعض اأشهوات» فتفكر النفس العقلية فى 
ذلك أنه خط فتمنعها عن ذلك . 
)١(‏ إبراهيم مدكور : فى الفلسفة الإسلاميةء ج ١ء‏ ص ٠٤١‏ . 
(۲) ابن سيناء رسالة فى معرفة النفس الناطقة» ص ۱۸۳ ۱۸٤‏ . 
(۳) أحمد قؤاد الأهوانى : الكندى فيسلوف العرب» القاهرة, وزارة الثقافة والإرشاد القومى»ء سلسلة 
أعلام العرب ( ۲١‏ ) فبرایر ۲٦۱۹:ص‏ ۲۳۸ . 
)٤(‏ امرجم السابق. ص ۲٤١‏ 


۱۹۱ 


والسبب الذى جعىل فيلسوف العرب يؤثر هذا المذهب فى النقس على مذهب 
أرسطى, إنما هو قرب هذه النظرية من التعاليم القرآنية الواردة فى القرآن الكريم. فالله 
تعالى يقول : « ونفس وما سواها» فألهمها فجورها وتقواها »+ قد فلح من زكاها + وقد 
خاب من دساها» ويقول سبحانه أيضاً « فأما من خاف مقام ربه وتهى النفس عن 
الهوى ... » فالسيرة الصالحة التى بتطلبها الإسلام أن يضبط المرء نفسه وأن ينهاها عن 
الهوى ليتعم فى الدارين»() . 

والإنسان بفطرته ( اجتماعى ) بحاجة حيوية إلى المعيشة فى جماعةء كما آكد 
الفارابى» حيث يقول : « وكل واحد من الناس مفطور على أنه محتاج فى قوامهء وفى أن 
يبلغ أفضل كمالاته إلى أشياء كثيرة لا يمكنه أن يقوم بها كلها هى وحدهء بل يحتاج إلى 
قوم له یقوم کل واحد منهم بشئ مما يحتاج إليهء وكل واحد من كل واحد بهذه الحال» . 

فالفارابى يقرر هنا أن الإنسان مدنى بطبعه» وأنه بفطرته محتاج من الناحيتين 
المادية والمعنوية إلى أشياء كثيرة. ليس فى وسعه أن يستقل بأدائهاء ويتفرد بالقيام بهاء بل 
هو يحتاج إلى عمل كل فرد فى مجتمعه . ولعله يشير إلى الناحية المادية بقوله : « فى 
قوامه»» وهى التى تتصل « بالقوة الغاذية »» ويشير إلى الناحية المعنوية بقوله : « أفضل 
كمالاته» وهى السعادةء وهذا التعبير الأخير تعبير فلسفى ماخوذ من مذهب أفلاطون 
وأرسطو إذ أن الكمال المطلق عندهما هو السعادةء والسعادة أن يعبد للإنسان طريق 
القيام بالأمور التى تصدر عن فكر ورويةء وإنما كانت السعادة أفضل الكمالات لأنها تتصل ` 
بأفضل القوى الإنسانيةء وهى القوة العاقلةء فالفارابى يريد أن يقر - أن السعادة نفسها لا 
ينالها الإنسان إل بالتعاون. وخاصة التعاون الفكرى» يعنى قوله « وكل واحد من كل واحد 
بهذ الحال » أن موقف كل فرد من كل فرد آخر تتوافر فيه الحال التى ذكرهاء أى اث 
الناس قاطبة فى حاجتهم إلى التعاون سواء) . 


واقد مجد إخوان الصفا النفس تمجیداً کبیراء فھی لديهم خير كلهاء والجسد شر 


. ۲٤١ المرجع السابق» ص‎ )١( 
. ٣۳ على عبد الواحد وافى : المدينة الفاضلة الفارابى» القاهرة» عالم الکتب. ۱۹۷۳ ص‎ )۲( 
. ٠٤ امرجم السابق ص‎ )١( 

۱۹۲ 


كله ولذا وصفوا النفس بأتها غريبة فى هذا العالم الممتلئ كوناً وفساداًء فهى مثل حكيم 
ابتلى بعشق امرأة فاجرة جاهلةء تطالبه بالماكولات والملذات دائماًء وهو قد صرف همه إلى 
إصلاحها. 


والنفس صفات شريفةء متها أن جوهرها جوهر سماوى وعالمها عالم روحى . فهم 
قا غت ماف قن ق القن لأعتراقم بز وجا ئها وم هذا تقون مع ترا 
وأفلاطون(). 

وقوى النفس منبثة فى أجزاء الجسد» ففى الكبد تسكن قوى النفس النباتية 
ونئازعهاء وفى الب قوي التفس الحيئانية وحركاتهاء وفى الدماغ قوي الف الناملقة 
ومعارفها وقضائلها . 

وكل هذه القوى فروع نفس واحدةء وإنما تقع عليها هذه الأسماء بحسب ما يظهر 
فيها من الأفعال» وذلك آنها إذا فعلت فى الجسم الاغتذاء والنمى تسمى النفس النباتية. 
وإذا هى فعلت فى الجسم الحس والحركة والتعلة تسمى النفس الحيوانيةء وإذا هى فعلت 


الفكر والتمييز تسمى الناطقة) . 
وكرر الإخوان ما قاله أفلاطون وفلاسفة المسلمين عن القوى الشهوانية والغضبية 
والناطقة . 


لكن الإخوان يتميزون بميزة تربوية هامةء فإذا كانت كتابات الفلاسفة تتميز 
بالغموض الذى يجعلها غير متاحة للجمهور» فإن هؤلاء كانوا يعمدون كثيراً إلى قص 
القصص الذى يشخص المعانى الفلسفبة المجردةء والمفاهيم المعقدة. فإذا بها سهلة الفهم 
وإذا بها أقرب إلى أبسط العقول» فهى من هذا الباب تعليمية من الدرجة لاولىء وأقرب 
مثال لذلك هى الذى ساقوه ليصوروا العلاقة بين النفس والجسد. فالنفس أحياناً تتغافل عن 
أصلها العلوىء فتتاثر فى رفقتها للجسم» بالمادة تأثراً بعيد المدى» فتقدم على أعمال تسىئ 
)١(‏ عبد اللطيف محمد العبد : الإنسان فى فكر إخوان الصفاء القاهرة. الأنجلى ا لمصرية, ۱١۷١‏ ص 
م . 


() المرجع السابق» ص ٠١۸‏ 
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إلى جوهرهاء ويالتالى تحول دون تنقيتها وخلوصها إلى سعادتها الحقيقيةء وياتون بمثال 
فى غاية الطرافة لتوضيح ذلك() . 

آما القصةء فهى قصة ( المقُعد والأعمى ) وهى تتلخص فى أن هذين الشخصين 
المشوهين عبرا بستاناً فأشفق صاحبه على ما بهماء فأذن لهما فى أن يأكلا ما يحمله 
إليهما من الثمار دون أن يفسدا أشجارهء وأوصى بهما حارس البستان» ومضى لشانه 
فتعهدهما الحارس بعنايته مدة من الزمن . وفى أحد الأيام أفادا من غيابه قركب 
( المقعد ) عنق الأعمى وطاف به البستان فأفسدا فيه كثيراً . وعندما عاد الحارس سالهما 
عمن فعل هذا فأنكرا أنهما ريا إنسانا يدخل البستان . وفى الغد فعلا أقبح من فعلهما 
فى الأمس» فخشى الحارس ملامة صاحب البستانء فأوهمهما فى اليوم الثالث آنه خارج 
واستترء فقاما إلى ما عولا عليه من الفسادء فعرف حقيقة الأمر ولامهما على قعلهما 
فاعتذرا إليه» واظهرا الندم فكتم أمرهما . وأكنهما رجعا إلى الإقساد والتخريب» فأخبر 
الحارس صاحب البستانء فأمر هذا بإخراجهما إلى برية لا يجدان فيها معتصماً ولا ملجا 
حتی ياکلهما الوحش( . 


وفى هذا المثال يقصدون بالمقعد النفس لأنها لا تبطش إلا بالالة الجسديةء ويها 
تتمكن من الطاعة والمعصيةء وشبهوا الجسد بالأعمى الذى ينقاد حيث توجهه النفس» 
وشبهوا البستان بدار الدنياء والثمار بطيبات الدنيا من الشهوات» وصاحب البستان هو 
الخالقء والحارس هى العقل الذى يشير إلى الخير وينهى عن الشر( . 

والذى يجعل من إخوان الصفاء فلاسفة تربيةء أو أحد الأسباب القوية الداعية 
إلى ذلك هى ريطهم العلم بشخصية المتعلم من جوانب متعددةء فلكى تنتفع النفس 
بوجودها فى الدنيا بعد مفارقتها الجسد, وتلتذ بالنعيم فى الآخرة فعليها بالعلم» وتعلم 
العلم وحده لا يكفى بل لابد من الاتصاف بالاخلاق الجميلةء والتحلى بالآراء 
الصحيحة»ء وعمل الأعمال الذكية فى الدنياء وبهذا يمكتها الصعود إلى ملكوت 
م اسم :راسا ل الله اة اقانرة اا ى ة: 
(۲) رسائل إخوان الصفاء القاهرة» ۱۹۲۸ء ج ۲۳ ص ١٠١١-۱۹۶٤‏ . 


(۲) جور عبد التورء ص ٤١‏ 
4£ 


السماء والنجاة هن اسر الطبيعةء والخررج من عالم الكون والقساد إلى فسحة الأرواح 
والخلود فيها أبداً »('). 


بتعليم المنضم إليهم ملرق البحث عنهاء ومعرفة جوهرها() . 

والسياسة عند إخوان الصفا أنواع يهمنا منها السياسة الخاصية والسياسة الذاتية 
حيث يكونان معا السياسة المانية. والسياسة الخاصيةء هى معرفة كل إنسان كيفية منزله 
أو مر معيشتهء ثم مراعاة مر خدمه وغلمانه وآولاده وأقارپه وعشیرته مع جیرانه وصحبته 
مع إخوانه . 

أما السياسة الذاتيةء فهى معرفة كل إنسان نفسه وأخلاقه وتفقد أفعاله وأقاويله فى 
حال شهواته وغضبه ورضاه والنظر فی جمیع امور«( . 

ومادام العمر فسحة للنفس حتى تستكمل قضاتهاء فإن للسن عندهم أهمية بارزة. 
الأول يمتد من الميلاد إلى السنة الرايعة من العمرء ويظهر أن قيمته قليلة . ما الدور الثانى 
فينتهى بتمام السنة الخامسة عشرةء وفيه تشتد القوة الناطقة المعبرة عن أسماء 
المحسوسات . ثم ياتى الدور الثالث الذى ينتهى بتمام الثلاثين من العمر وفيه تظهر التوة 
العاقلة المميزة لمعانى المحسوسات» ثم يكون الدور الرابع المنتهى بالأريعين من العمر» وفيه 
ترد القوة الحكيمة المستبصرة لمعانى المعقولات . وفى الدور الخامس» وهى يمتد إلى تمام 
خمسين سنةء يخضع الإنسان فيه للقوة الملكية المؤيدة . وأخيراً ترد القوة الثاموسية 
الممهدة للمعاد» وتستأنف تدبيراً أخر إلى آخر العمر() . 

وقد عقد إخوان الصفا فضلاً خاصاً للبحث ( فى حاجة الإنسان إلى التعاون ) جاء 
(۱) الرسائلء ج ص ۲۱ . 
(۲) نادية جمال الدين : فلسفة التربية عند إخوان المىفاءء القاهرةء المركز العريى للصحافة ٠۱۹۸۳‏ ص 
۱4 
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فيه أن الإنسان لا يستطيع أن يعيش بمفردهء لأنه يحتاج فى حياته إلى العديد من 
النصائح التى لا يمكن لإنسان واحد أن يتقنها وخصوصاً أن حياته قصيرة. فمن أجل هذا 
اجتمع فى كل مدينة أو قرية أناس كثيرون لعاونة بعضهم بعضاًء كما سبق أن ذكر كذلك 
الفارابىء وانقسم الناس إلى جماعات تعمل كل منها فى صناعة أو تجارة أو مهنة معينة 
مما يحتاجها الناس فى حياتهم» وقد أرجع الإخوان تخصيص كل جماعة فى عمل ما إلى 
( الحكمة الإلهية والعناية الربانية )() . 

وإذا كان الإخوان يرون أن الاجتماع يظل قائماً ما دامت الحاجة التى تدعو إلى 
الاجتماع باقيةء وإن بطلت العلة التى تدعو إلى ذلك انفض الاجتماعء إلا أن الاجتماع بين 


البشر هو اجتماع طبیعى وضرورى ومستمر - فى رأى الإخوان - لسببين . 


١‏ أن جميع العلوم والصتائع موجودة بالقوة داخل نقوس وأجسام جميع البشر 
ولكن لا يتهياً لأى إنسان بمفرده أن يستنبط بقوته الجزئية وحده جميع هذه العلوم 
والصنائم . 

۲ - أن تفاوت الناس فى درجات عقولهم واستعداداتهم الطبيعية واختلاف خواص 
نفوسهم التى يتوقف عليها إظهار فعل من الأفعال على حسب أمزجة الجسد جعلت العلوم 
والصتائم والمتاقب موزعة على جميع البشر على حسب استعدادات كل منهم . 

وتكشف هذه الفلسفة الاجتماعية عند إخوان الصفاء عما يديتون به للمنهج الموروث 
عن فلاسفة اليونان ( أقلاطون وأرسطو) ممزوجاً بما استمد من تعاليم الدين الإسلامى 
ونظرته للعلاقة بين الحياة الدنيا والحياة الأخرة0) , 

المعرفة والتعلم : 

المشكلة الأساسية التى تواجه الفلسفة دائماً فى قضية المعرفة يمكن حصرها 
فى جانبين» آولهما مدى قدرة الإنسان على معرفة العالم» وثانيهما طريقة تحصيل 
)١(‏ محمد فريد حجاب. الفلسفة السياسية عند إخوان الصفاء القاهرةء الهيئة المصرية العامة للكتاب. 
۲ء س ۲۷۳ . 


(۲) امرجم الساقء ص ۲۷٤‏ . 
۱۹٦‏ 


المعرفة والأدوات والمصادر البشرية وغير البشرية التى يعتمدها الإنسان قى هذا 
السبيل() 


وإذا كانت هذه القضية تبدو بشكلها هذا مسالة ( فلسفية ) إلا أنها من جاثب آخر 
تعتبر مساألة أساسية من مسائل فلسفة ( التريية ) فالتساؤل عن مدى قدرة الإنسان على 
معرفة العالم هى شبه مطابق للمسالة التربوية الخاصة بقايلية الإنسان للتعلم وبالقدرة على 
التعلم بصفة عامةء والتساؤل الخاص بطريقة تحصيل المعرفة إنما هو أيضاً يتطابق مع 
المسالة التربوية الخاصة بطرق التعلم ووسائله وأدواته. 


وأدوات التعلم الكائنة لدى الانسانء حسب علم النفس السيتوى تتألف من ٠‏ قوى 
النفس الإنسانيةء والعقل» آما الأولىء فتشكل قمة نظام هرمى متماسك لقوى النفس 
السارية فى أنواع الكائنات الحية الثلاثة ( النباتء والحيوانء والإنسان ) وتتميز قوى 
النفس الإنسانية فى هذا النظام الهرمىء لا بكونها قمته قحسب» بل باحتو|ئها كذلك على 
جميع القوى الكائنة فى قاعدته ٠‏ قوى ( النفس ) النباتيةء و ( النفس ) الحيوانيةء من 
الغاذية والمنمية والمولدة : إلى الحاسةء فإلى الناطقة. واحتواؤها هذه القوى جميعاً يحصل 
بطريق التحول العضوى قى جسم الإنسانء أما القوى الخاصة بالنقس الإنسانية ( النقس 
الناطقة ) فلا تشاركها فيها أية قوى أخرى : نباتية أو حيوانيةء فهى ارتقاء إلى أعلى 
مراتب ( النفس ) إطلاقاً؛ لأنها - أى النفس الإنسانية -« كمال أول لجسم طبيعى آلى من 
جهة ما يفعل الأفعال الكائنة بالاختيار الفكرى والاستنباط بالرآى» ومن جهة ما يدرك 
الأمور الكلية «"). 


والوجود ينقسم فى رأى ابن سينا إلى عالم مجرد عن المادة يسمى عالم ( العقول ) 
أو ( المجردات )ء وإلى عالم متصل بالمادة هى العالم المحسوس» ووسيلة إدراك الوجود كله 
يجب أن تكون كذلك متنوعةء تبعاً لتنوع الوجود نفسه»ء فالإنسان كمدرك للوجودء أو 
كمحاولة لمعرفته وتعلمه يتوسل ب ( عقله ) لمعرفة عالم العقول أو المجردات» ويتوسل 
ب (حسه) للوقوف على عالم المادةء أو العالم المحسوس,» وهو إذ يتوسل بإحدى الوسيلتين 
)١(‏ حسين مروة النزعات الماديةء ج ۲؛ ص 1اه 
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لمعرفة الوجود» والمجرد عن المادةء وا لمختلط بها فيهء يقعل ما تمليه عليه الطبيعة الإتسانية 
وطبيعة الوجود ذاتهاء فالانسجام ا يتم بين الوسيلة وهدفهاء أو بعبارة أخرى ل توصل 
الىسيلة إلى هدفهاء إلا إذا كانت من جنسه»ء والعقل.الإنسانى من طبيعة عالم العقول. 
وحواس الإتسان من جنس عالم المادةء ويتعين إذن كى يقف الإنسان على توعى الوجود. 
المعلى والمادى» أن يضطر فى سبيل وقوفه عليهما أن يوجه من طبيعته الخاصة لكل من 
التىمين ما يناسب'). 

واختلاف الوجود عنده فى الدرجة والقيمةء تبعه اختلاف وسيلة إدراكه فى المنزلة 
والتقديرء فالعقل الإنسانىء لأنه وسيلة إدراك العالم المتميز فى الجملة من الوجود» وهر 
عالم العقول والمجردات» أشرف وأدخل فى القيمة من الحس الذى هى وسيلة معرفة العالم 
الخسيس فى الجملة من الموجودء وهو عالم المحسوس,» والمعرفة العقلية أفضل من المعرفة 
الحسيةء وصاحب المعرفة العقلية من الناس يتميز فى الرتبة عن صاحب الضرب الثانى من 
المعرقةء وحظه قى اللذة والكمال والسعادة أبلغ منه. 

فالتعلم أو المعرفة عند اين سينا تجريد وتذكر وفيض : تجريد النفس المعقول من 
المحسوس» وتذكر النفس للمعانى والمثل التى سبق أن رأتها فى عالم المعقولات» أو فيض 
من المصدر الإلهى . والصفة الرئيسية لهذه المعرفة القائمة على هذه العمليات الثلاث أنها 
معرفة بالواسطةء أى أنها ليست مباشرةء فالنفس الإنسانية عند ابن سينا حالّة فى البدن, 
ومخالطة للمحسوسء» لكنها لا تستطيع إدراك المحسوس مباشرة لأنها بطبيعتها ليست 
موجهة لإدراك المحسوسء» بل لإدراك المعقول فقط, ولذلك. فإذا أرادت إدراك المعقول لابد 
لها من أن تجرده من لوأاحقه الحسية لأن هذه اللواحق الحسية تعوق فعل التعقلء فإدراك 
التفس لهذا المعقول يتم إذن على درجتين أو على دفعتين وليس إدراكاً مباشراً. والنفس 
الانسانية كانت تحيا فى العالم القدسى وهبطت إلى هذا العالم الأرضى فكلفها هذا 
الهبوط كثيراً : نسيت علمها السابقء ولكى تصبح عالمة من جديد» لابد لها من استعادة 
الصور التى كانت قد مرت بها فى حياتها السابقةء والمعرفة التى تأتى عن طريق الاستعادة 
أو التذكر ليست هى الأخرى معرفة مباشرة, لأن الاستعادة فيها خطوة سابقة على خطوة 
(۱) محمد البھی الجانب الإلھی» ص ٤۹۹‏ 


۱۹۸ 


الإدراك. والنفس الإنسانية من ناحية ثالثة بعد أن هيطت إلى العالم الأرضى لم يعد من 
حقها ولا أصبح فى قدرتها آن تدرك المعقولات آى الصور القائمة فى العالم القدسىء 
وإدراكها لهذه المعانى آو الصور يتوقف على ما يفيض به المصدر الإلهى من صور تقشع 
الحجب التى تكتنفها »). 

ويعرف ابن سينا الإدراك على العموم» سواء كان حسياً أم عقليأء بأنه قبول المدرك 
لصورة المدرك» حيث يقول « إدراك الشىئ هو أن تكون حقيقته متمثة عند المدرك يشاهدها 
بما به يدرك») والحواس تقبل صور المحسوسات دون مادتها. 

وتعريف الإحساس بأنه قبول الحس لصورة المحسوس, أو استحالة الحس إلى 
مشابهة المحسوسء فكرة أرسطية فى الأصلء وقد ذاع هذا التعريف قيما بعد بين 
الفلاسفةء فنجده عند الكندى والفارابى وابن سينا(). 

ومعرفة المحسوسات تعتمد على الحواس الخمس المعروفة وهى : اللمس والتذوق 
والشم والسمع والبصر . 

ويلاحظ أن ابن سينا يسلك عادة فى دراساته المختلفة منهجاً عاماً هى الابتداء 
بدراسة البسيطء ثم التدرج منه إلى دراسة المركب . وهو يطبق هذا المنهج هنا فى دراسته 
للحواس» فتراه فى كتاب الشفاء يبتدئ بحاسة اللمس أبسط الحواس تركيباً وأقربها إلى 
الطبيعةء وهى بالنسبة إلى بقية الحواس كالأساس الضرورى الذى لابد منه لوجودهاء ثم 
يتدرج فى دراسة الحواس ناهجاً هذا المنهج, فينتقل إلى ما يتلو اللمس فى البساطة وفى 
القرب إلى الطبيعةء وهكذا حتى يصل إلى أكثر الحواس تعقيداً فى التركيب وفى الوظيفة. 
وذلك على الترتيب الذى قدمناها بهأ). 

وإذا كانت الحواس الخمس هى أدوات الإنسان لتعلم ماهو محسوس» إلا أن هناك 


)۱( يحيى هويدى : محاضرات فى الفلسفة الإسلاميةء القاهرةء مكتبة النهضة, المصريةء ١١۱۹ء‏ ص 
۲ 

(۲) محمد عثمان نجاتی ' الإدارك الحسى عند اين سيناء س ٤٠١‏ . 

(۳) المرجع السابق» ص ٤١‏ . 

. ۷۹ المرجع السابق» ص‎ )٤( 


1۹۹ 


أيضاً ( الحواس الباطنة ) إذ من الضرورى لكى تتم المعرفةء ويحصل الغرض منها وهى 
اكتساب الكمال. اجتماع المحسوسات المختلفة عند قوة واحدة نستطيع الحكم عليها 
والتمبیز بيتها) . وهذه القوة هي التى تسمى ( الحس المشبترك )١)‏ 

ومن الضرورى أيضاً لكمال الحياة ولكمال المعرفةء إدراك صور المحسوسات قى 
غياب المحسوسات ذاتهاء إذ لا يكفى أن يبصر الحيوان الشىئ التافع فيسعى إليهء ولكته 
من الضرورى أيضاً أن يتصوره فى غيابه ليسعى إلى الحصول عليهء وإلا فإن الحيوات 
يمتنع عن الحركة فى غياب المحسوسات» فهناك إذن قوة تحفظ صور المحسوسات بعد 
غيابها هى الخيال أو المصورة(". 

ووظيفة المصورة مجرد حفظ صور المحسىسات دون أن يكون لها أى فعل فيها ء 
ولكننا نستعيد هذه الصور قى مناسبات مختلفةء ونجممع بعضها إلى بعض» وتفصمل 
بعضها عن بعض,» فتكون صوراً خيالية غير موجودة فى الخارج» كما يحدث فى أحلاء 
النوم وخيالات اليقظةء ففينا إذن قوة أخرى تقوم بهذه المهمةء وتسمى فى الحيوان متخياا 
( مخيلة ) وفى الإنسان متفكرة (مقكرة)(). 

وليست المعرفة الحسية قاصرة فقط على إدراك المحسوسات وحفظها وأاستعادتها 
وانما هتاك نوع آخر من المعرفة الحسية يتعلق بإدراك المعانى الجزئية غير المحسوهم 
الموجودة فى المحسوسات الجزئيةء مثل إدراك الشاة العداوة فى الذئب» وإدراك الكبشر 
الصداهة فى النعجةء ومثل هذه المعانى لا تدركها الحواس الظاهرة لأنها غير محسوءءة 
وهى لذلك غير مدركة للحس المشترك ولا يحفظها الخيال . ثم إن إدراك الحيوان الأاعج 
لهذه المعانى دليل على أن إدراكها ليس من عمل العقل . فلابد إذن من وجود قوة حسمب 
خاصة تدرك هذه المعانى الجزئية غير المحسوسة الموجودة فى المحسوسات» وهى (الوف 
أو( الوهمية)() . 
)١(‏ المرجم السابقء ٠١١‏ . 
(۲) اين سيناء بحث عن القوي النفساتية. ص ٠١١‏ . 
(۳) محمد عشثمان نجاتی» ص ۱۲۷ . 
)٤(‏ المرچم السابق. ص ۱۲۸ . 
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وكما أن فينا قوة تحفظ المحسوسات. فكذلك فينا قوة أخرى تحفظ المعانى التى 
یدرکپا الوهم وتسمى الحافظة و(المتذكرة) وهى غير الخيال(. 

والعقل هى أعلى قوى النفس النظريةء وى الإنسان عقل عملىء» وفعله يظهر التعدد 
فى الطبيعة الإنسانية ظهوراً اعتبارياً غير مباشر. غير أن وحدة العقل تتجلى مباشرة فى 
شعورنا بأنفسناء أو إدراكنا لذاتنا إدراكاً خالصاً. 

والعقل لا يترك قوى النفس الدنيا فى مكانهاء بل هى يرتقى بهاء وذلك بتجريد 
الإحساس من العوارض المشخصة. وبانتزاع صورة كلية من الصور المتخيلة) 1 

والعقل يكون فى أول الأمر عقلاً بالقوة ( آى فى حالة كمون واستعداد )» ثم يصير 
عقلدٌ بالفعل ( التطبيق والممارسة )» وذلك بما يصل إليه من إحساسات تؤديها إليه الحواس 
الظاهرة والباطنةء فالعقل يخرج بالاستعمال من القوة إلى الفعلء وهذا يحدث بواسطة 
الإدراك. ولكثه بهدى وإنارة من فوق» من وأهب الصور. 

ونظرية الكندى فى المعرفة ثتفق مع هذه الاثنينية التى ركناها المحسوس والعقول. 
والتى تنزع نزعة خلقية ميتافيزيقية . ويذهب الكندى إلى أن معارفنا إما أن تكون حسيةء 
وإما أن تكون عقليةء ما ما بين قوتى النفس الحسية والعقليةء وهى القوة المتخيلة أو 
المتصورةء فتسمى عنده قوة متوسطةء فالحواس تدرك الجزئى أو الصورة الماديةء على حين 
أن العقل يدرك الكىء ويدرك الأنوا ع والأجناس. أى الصورة العقليةء وكما أن المحسىس 
فى النفس هو الحس» فكذلك المعقول هى والعقل شئ واحد") . 

ويظهر هنا لأول مرة نظرية العقل فى الصورة التى ظلت عليها تتبو مكاناً عظيماً 
عند فلاسفة الإسلام الذين جاءو) بعد الكندى» من غير أن ينالها تغيير كبير . وهذه 
النظرية من المميزات التى تتميز بها الفلسفة الإسلامية فى طول مجرى تاريخهاء على أنه 
إذا كان يتجلى فى نزاع علماء القرون الوسطى المسيحية حول المعانى الكلية عنابة عالية 
أيضاً بالواقع الطبيعىء فإن من أول ما يبدو فى المباحث الفلسفية المسلمين فى العقل 
حاجتهم ورغبتهم من جانبهم فى الثقافة العقلية). 


. ٠١۷ مبحث عن القوى النفسانيةء ص‎ )١( 

(۲) دی بور : تاریخ الفلسفة فی الإسلام» ص ۲۰۳ . 
(۲) المرجع السابق. ص ٠٤٤‏ . 

. ٠٤١ المرجع السابق» ص‎ )٤( 


وإذا كان هناك عند الكندى فرق فى الىجود. وكان يرى نوعاً مفه يمتاز عن الآخر 
فى خصائص هذا الوجود فالامتياز الذى يراه لنوع دون توع يتجاوز به خصائص الوجود. 
إلى دائرة (المعرفة). فالنوع الممتان من نوعى الوجود فى نظره - وهى وجود اللهء أو الىجود 
المطلق» أو وجود الواهب - يراه موضوع المعرفة اليقينيةء ويرى العقل وحده دون الحواس 
وسيلة معرفته وإدراکه(). 


وليس معتى ذلك أنه لا يقر الحواس على الإطلاق كوسيلة أخرى للمعرفة ولا يجعل 
العالم الحسى موضوعاً لمعرفة ما أياً كان نوعهاء بل هو بما تقدم يقصر النوع اليقينى فى 
المعرفة على ما كان (الكامل) فى الوجود موضوماً له» وعلى ما كان العقل وسيلة لتحصيله 
دون أن یلغی اعتبار ما عداه0. 

لكن بعض الباحثين يفرق فى المعرفة حسب موضوعها بين معرفة حسيةء حين يكون 
موضوعها العالم الملحسوس والعالم (المادى)ء ومعرفة عقلية حين يكون موضوعها من 
الامور التى < تدرك بالحس» ولا يمكن الوصول إليها إلا بالطرق الاستدلالية وبالمقل 
كموضوعات العلم الرياضى والكليات» ومعرفة إلهية حين يكون موضوعها الله والشريعة. 
وهذه يسميها الكندى (علم الربويية) . 

هذا التقسيم للمعرفة حسب موضوماتها كان أساساً عنده لثقسيمها أيضاً» حسب 
مصدرها إلى نوعين : العلم الإلهى والعلم الإتسانىء الأول هى العلم الصادر عن اللهء 
ويصل إلينا بطريق الأثبياء والرسل الذين جاءوا بالإقرار بربوبية الله وحده» وهذا العلم 
يوصلنا إلى حقائق تعجز (طاقة) الإنسان عن الوصول إليها بذاتها. والثانى» هى العلم 
الذى يستطيع الإنسان الوصول إليه بنفسه ( قدر طاقته )» وهو يشمل علم المحسوسات 
وعلم الأمور العقلية. 

ونما كان الفلاسفة الذين تقدموا ابن رشد قد أجمعوا على أن الأداة الضرورية 
لعرفة أسرار الكون وكشف خفايا الوجودء فضلاً عن الحكم عليهاء هى المنطق أو القاتون 
العقلى الذى تعصم مراعاته الذهن عن الخطاً فى الفكر. فقد كان من الطبيعى أن يتابم 
هذا المنهج فيقرر أن معرفة مبدع الكون عن طريق التقليد من خصائص العامةء وأنها لا 
قيمة لها لدى صفوة المتعلمين المؤهلة لكشف أسرار الكون. ولاشك أن هذا يقتضى تعلمه 
(۱) محمد البهی » الجانب الالھی » ص .۳١١‏ 
)( المرجم السابق » ص .۳١۷‏ 
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عن طريق النظر المحضء» وأن هذا النظر لا يتتيسر إلا لمن درس أداته الضرورية وهى 
المنطق دراسة عميقة تؤهله لاستخدامه على خير وجه حتى تكون النتائج المستنيطة من 
أقيسته يقينية لا يتطرق إليها الارتياب. وليس هذا فحسب» بل إنه أراد أن يخلع على النظر 
الفلسفى أحد نعوت القداسة»ء فجنح إلى محاولة إثبات أن الشرع قد أوجبه» واستدل على 
دعواه هذه بذكر أيات من القرآن تحث الانسان العاقل على التأمل فى ملكوت السموات 
والأرض ليستنبط وجود مبدعه من النظر سمو بعقله عن الإيمان التقليدى الذى هو من 
شأن الجماهير(). 


المسالة إذن ليست اندفاعاً إلى التعلم وإلى المعرفةء وإتما الأهم والأخطر من ذلك هى 
( المنهج )» فهو الأداة التى إذا صلحت» صلح ما يمكن معرفته وتعلمهء وإذا أصابها الخلل 
والانحراف أسأنا إلى عملية التعلم كلها, 

ويتفق ابن رشد إلى حد كبير مع الفلاسفة الماديين فى القضية الخاصة بالعلاقة بين 
الفكر والواقع» فهو يرى أن المعرفة الإنسانية والعلم الإنسانى نابع وصادر من الواقع 
المىضوعى» من الوجود»ء وأن التغيرات والتطورات التى تصيب هذا الواقع تعكس بدورها 
تغيرات فى هذا العلم وتلك المعرفةء وأن أى لون من ألوان المعرفة جزئية كانت أو كليةء 
لايمكن إلا أن يكون مرتبطاً بالواقع ونابعاً منهء حتى القضايا الكلية التى يؤلفها الذهن 
الإنسانى من الجزئيات بواسطة العمليات العقلية المعقدة ومنها التجريد» حتى هذه القضايا 
يرى ابن رشد أنها موجودة فى الواقع قبل أن توجد فى الذهن ؟ وإن يكن وجودها الراقعى 
فى أشكالها الأرلى وجزئياتها التفصيلية قبل أن يبلورها الذهن بتشاطاته فى شكل 
الكليات. وابن رشد يرى أن هذه المعرفة المرتبطة بالواقع والنابعة منه والمتفيرة بتغيره. 
هى وحدها المعرفة الصادقة حسب المتعارف عليه فى تحديد ماهية الصدق والصادق من 
المعارف والأفكار. 


وإذا كان ( المنهج ) مدخلا ضرورياً لحسن التعلم والمعرفةء فإن إمكان قيام العلم 
الذى هو موضوع التعلم يرتبط بمدى الإقرار بما بين الظواهر المختلفة من علاقات. وما 
۳.۹ 
(۲) محمد عمارة المادية والمثالية فى فلسفة ابن رشد » القاهرة دار المعارف 1١۹۷١,‏ ص ۸۷ 
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تقوم عليه من ( سببية ) ولسنا هنا بصدد مناقشة هذه القضية من جوانبها المختلفةء فهذا 
يخرج عن نطاق مهمتناء وإنما ما يستوقفتا منها هو دلالتها عند ابن رشد على ضرورة 
النظر العقلىء وعلى إمكان قيام العلم «إذ ليس العقل.شيئاً آكثر من إدراك المىجودات 
بأسبابهاء وبه يقترق عن سائر القوى المدركةء فمن رفع الأسباب فقد رفع العقل» وصناعة 
المنطق تضع وضعاً أن ها هنا أسباباً ومسببات» وأن المعرفة بتلك المسببات لا تكون على 
التمام إلا بمعرفة أسبايهاء ورفع هذه المسيبات مبطل العلم ورافع لهء إذ يلزم آلا يكون 
هاهنا شئ معلوم أصلاً علماً حقيقياًء بل إن كان ثمة علم فهو علم مظنونء كما ¥ يكون 
هاهتا برهان ولا حدء وترتفع أصتاف المحمولات الذاتية التى تأتلف متها البراهينء ومن 
يذهب إلى عدم وجود ای علم ضروری» یلزمه آلا یکون قوله هذا ضروریا»('). 


وقد اهتم الفارابى كذلك بقضية المنهج كاداة للتعلم والمعرفةء وا منهج المتصور هنا 

هو المنطقء فلا آمان لسلامة التعلم والمعرفة بدونه «فصناعة المنطق تعطى جملة القوانين 
التى شأانها أن تقوم العقل وتسدد الإنسان نحو طريق الصواب» ونحو الحق فى كل ما 
يمكن أن يغلط فيه من المعقولات والقوانين التى تحقظه وتحوطه من الخطاً والزلل والغلط 
فى المحقولات. والقواثين التى يمتحن بها فى المعقولات بما ليس يؤمن أن يكون غلط فيه 
غالط(). 


والمنطق عنده بالنسبة للعقل هو كالنحى بالنسبة إلى اللسانء أى أن الأول يعصم 
الذهن من الخطأً فى الفكر» كما أن الثانى يعصم اللسان من الزلل فى التطق» غاية ما قى 
الأمر آن النحو يختص بلغة شعب واحد» بيتما المنطق قانون للتعبير بلغة العقل الإنسانى 
عند جميع الأمم(). 


ويرى القارابى أن المعرفة البشرية ثلاثة أنواعء أولها ما يصل إلى الإنسان 
عن طريق أدوات الحس التى تنطبع من المحسات فى الحواس ثم يفعل فيها العقل فعله 
من التخزين والموازنة والتوفيق والتجريد وثانيها ما يصل عن طريق الفكر البحت الذى 
(۱) ابن رشد : تهافت التهافت » القاهرة » ۱۹۰۲ ۰ ص ١٠١١‏ 
(۲) محمد غلاب » المعرفة عند مفكرى المسلمین ۰ ص ۲٠١‏ 
(۲) دی بور : تاريخ الفلسفة فى الإسلام » ص ٠١۸‏ 
Y4‏ 


لا تتدخل فيه الحواس أدنى تدخلء وثالثها ما ياتى إلى الإنسان عن طريق التنسك الذى 
يرتفع بصاحبه عن علائق الحس وغواشى المادة(. 

وآراء القارابى لا تخلو من شئ من التناقض» فبيتما يقول فى كتاب (المسائل 
الفلسفية وا لأجوبة عنها) باستقلال فى إدراك الوجود وتعرفه : فينتزع ماهيات الأشياء من 
الأشياء بعقلهء ويدرك الأشياء بنفسها بحواسهء نراه قى مقابل هذا يقول فى كتاب 
(فصوص الحكم) بتبعية الإنسان فى معرفة الوجود لعالم ما بعد الطبيعةء فيتذكر أن 
المعقولات العامة تأتى لإإنسان عن طريق الفيض الإلهى» حتى الأشياء الجزئية لا تتضع 
انتا وخا تاا بإدراك حواسه لها إلا فى ضوء المعقولات العامة المفاضة عليه من 
خارج ذاته» فالإنسان تابع فى تحصيل تلك» وهى المعقولات العامة وفى وضوح هذه رهى 
المحسوسات الجزئية لعالم مابعد الطبيعة(). 

وخالف إخوان الصفا آفلاطون فى قوله أن النفس تعرف الأشياء ( بالتذكر )ء وذلك 
أنها إذا رأت شيئاً ما فى عالمنا نحن تذكرت أنها كانت قد رأت صورته المثلى فى الملا 
الأعلى قبل هبوطها إلى الأرض واتصالها بالجسد". ثم هم يعتقدون أن الإنسان إذا وإد 
كان لا يعرف شيئاً ألبثةء وهم فى ذلك يتبعون القرآن الكريمء وقد استشهدوا فى ذلك بقوله 
تعالی : «والله أخرجكم من بطون أمهاتكم لا تعلمون شيئا.0). 

ورآى الإخوان أن هناك طرقاً ثلاثا يستطيع بها الإتسان التعلم والمعرقةء أحدها 
طريق الحواس الخمس» وهو أبسطهاء ويشترك فيه عامة الناس والحيوان» ويتميز به 
الأطفال فى طورهم الأرلء وثانيها طريق العقلء وهى يختص بالإنسان» ويكون عند البلوغ. 
وثالشها طريق البرهانء ويتفرد به قوم من العلماء دون غيرهم من الناس» ولا تتم هذه 
المحرفة إلا بعد النظر فى الرياضيات والهندسة والمنطق. والنفس التى تتوصل إلى إدراك 
المعقولات بالبرهان المنطقىء تصفى وتكمل وتتميز بالفضائل وتنمو بالحكمة وتضى 
)١(‏ محمد غلاب » المعرفة عند مفكرى المسلمين ٠‏ ص ١١‏ . 
(۲) محمد البهي ‏ الجانب الإلهى » ص ٤٤١‏ . 


(۳) عمر فروخ : إخوان المىفا ٠‏ ص ٤١‏ . 
)٤(‏ النحل :۷۸ . 


بالمعارف, وتعلو إلى اشتياق الأمور الخالدةء والنظر فى العلوم الإلهية وا مذاهب الروحانية 
متشبهة فى ذلك بجوهرها الكلى»(). 

أما سبب اختلاف طرق المعرفة فراجع إلى اختلاف ( ماهية المعروقات )ء فمعرفة 
الأشياء المادية المحسوسة تكون عن طريق الحواس الخمس» وأما ما كان ( أشرف من 
النفس وأعلى ) فيعرف عن طريق اليبرهان. 

ولكل حاسة توع من المحسوسات تدركهء فالطعوم تدرك باللسان» والروائح بالش, 
ولا يتسنى لحاسة أن تدرك محسوسات ليست خاصة بهاء فالطعم والرائحة لا يدركان 
بالبصر ولا بالسمعء ثم إن بعض الحواس أشرف من بعضء» فإخوان الصفا يعتقلون أن 
حاسة النظر أشد أمناً فى (المعرفة) من حاسة السمعء ومع ذلك» فقد يدخل الخطا على 


حاسة النظر تفسها). 
الجزء). 


ويرى إخوان الصفا أن للعلم صلة وثيقة بالنفس لأنه «صورة المعلوم فى نفس 
العالمء وضده الجهلء وه عدم تلك الصورة من النفس » وهنا فرق بين نفس العالم ونفس 
المتعلم» فأنفس العلماء عاّمة بالفعلء وتفس المتعلمين علامة بالقوة» وكل من التعلم والتعليم 
عبارة عن إخراج ما فى القوة إلى الفعلء ولا يكون علم إلا بعد تعلم وتعليم("). 

وإذا كان غذاء الجس. طعاماً وشراباًء وبهما حياته وقوامهء فان الأنفس الجزئية . 
تتمى بالحكمة والمعرفة ذاتها. وهم يصرحون بأن العلم يقرب الإنسان من الكمال فى صفة 
الإنسانية. 

وإذا كان أهم ألوان المعرفة هو معرفة الإنسان نفسهء قإنه من هنا يستطيع معرفة 
جميع المعانى المحسوسة أو المعقولة فى العا مين الأدنى والأعلىء ولذا وجب الابتداء بمعرفة 
النقس» فمن القبح أن يدعى المرء حقائق الأشياء وهو يجهل نفسهء فيصبح مثل من يكسو 
غیره وهی عریان(“). 
)١(‏ جبور عبدالنور : إخوان الصفا ٠‏ ص١٤‏ . 
(۲) عمر فروخ ۰ ص ٤۸‏ . 
(۳) عبد اللطيف محمد العيد الإتسان فى فكر إخران الصفاء ٠‏ ص ٠۱۸۸‏ 


۲.١ 


التريية الأخلاقية : 

إذا تأملنا تعريف ابن سينا ( للخلق ) بأنه «ملكة يصدر بها عن النفس أفعال ما 
بسهولة من غير تقدم روية )ء فان المعنى الذى يستوقفنا هنا هى أن تكون «الفضيلة» 
عادةء إذ العادة لا تحتاج إلى أن يفكر الإنسان قبل سلوكها فهى إذاً ليست أمراً عارضاًء 
ومن ثم يصبح من غير المقبول وصف إنسان بسمة خلقية مثل - المروءة - إلا إذا كانت 
عملا يتردد فى سلوكه فى كل الأحوال وا مناسبات. 

فإذا ما أردنا توصيفاً إجرائياً للسلوك الفاضلء فسوف نجد أنه هو الذى يتسم 
بعدد هن السمات متها على سبيل المثال( : 

- العفةء ويقصد بها الاعتدال لا فى المسالة الجنسية وحدهاء كما يتصرف معنى 
العفة فى الأذهان عادةء ولكن فى مختلف الشهوات الجسدية سواء ما يتعلق مها با لماكل 
أو المشرب أو الجنس مع أهمية أن تكون لإانسان الفاضل القدرة على التحكم فيها 
والسيطرة عليها. 

- القناعة : فالانسان يتطلمع دائماً إلى المزيد» لكن هناك «حداأً» معيناً لما يكفيه 
والفاضل هو الذى يستطيع أن يقف عند هذا الحد. 

- الشجاعة : وهى التعبير عن قدرة الإنسان الفاضل على اقتحام الصعاب مهما 

- العلمء وهى أن يدرك الأشیاء التى من شان العقل الإنسانی أن یدرکها إدراكاً 
لابلحقه فيها خطا ولا زلل. 

وهكذا بالنسبة لفضائل أخرى عديدة مثل : السخاء- الصبر - الحم - رحابة الباع 
- كتمان السر - البيان - الفطنة وجودة الحدس - إصابة الرأى - الحزم - الصدق - 
الرحمة - الحياء- عظم الهمة - حسن العهد وا محافظة - التواضع,. 

وإذا كانت مثل هذه السمات مما یجب أن یتحلی به الإنسان کی يكون فاضلاء فلابد 
)١(‏ عبدالرحمن النقيب :فلسفة التربية عند ابن سينا » ص ٩١‏ 


(۲) المرجع السابق ۰ ص ۹۲ ٠٤‏ 
۲.۷ 


له من وقفة مع النقس» تقوم على النقد الذاتى والمراجعة الشخصية بحثاً عن العيوب 
والأخطاء الخاصة لتلافيهاء وتلك خطوة أولية لابد من القيام بها قبل التحلى بالسمات 
الفاضلة. 


ومهمة مثل هذه ليست سهلةء إذ كثيراً مالا يستطيع الإنسان آن يرى عيوب تفسهء 
بل الغالب أن الإنسان يتصور نفسه يفضل الآخرين مما يستوجب أن يستعين فى الكشف 
عن عيويه باخ فاضشل يثق فى صدق كلامه وبعده عن الغرض الشخصى الذى قد يجرح 
حکامے(). 


ومما له أهميته حقاً ما يؤكده ابن سينا على أن الاخلاق مما يكتسب نتاج التعلم 
والتربية والخبرة حيث وهب الله الإنسان قدرة على أن يأتى الفاضل من الأعمال أو المرذول 
منهاء كما وهبه القدرة على أن يترك خلقاً معيناً لينتقل إلى آخر. ولا شك أن هذا بعد 
تربوى هام يتيح الفرصة المربى أن يغير ويبدل فى سلوك المتعلم وفقاً لقتضى النظام 
الاجتماعى ونظام القيم المطلوب. 


وفى كل الأحوالء فإن الضابط الأساسى للسلوك الأخلاقى المطلوب هو سيطرة 
العقل المتغذى بالمعرفة. 


ولا تتم تربية الأخادق إلا إذا كان هناك ثواب وعقاب» ولا يكون ثواب وعقاب إلا إذا 
كانت هناك قدرة على الاختيار بين هذا الفعل أو ذاك» ومن هنا كان اهتمام ابن سينا 


وغیره من الفلاسفة بحرية الإرادة. 


وابن سينا يسلم بأن للعبد إرادة وفعلاء ويرى أن هذه الإرادة ثدخل فى عداد 
الأسباب عامةء حقاً إٍنه قد يصرفها صارف, إلا آنها متى صممت مضت وأنجزت. وفوق 
إرادة العبدء إرادة الرب التى صدر عنها الكون على أحسن وجوه النظام والكمالء فكيف 
نوفق بين هاتين الإرادتين ؟ وسبيل هذا التوفيق» هى رد الأشياء إلى العناية الإلهية التى 
أوجدت الكون على أحسن نظامء ورسمت لكل كائن طريقاً يسير فيه بمحض اختياره 
وإرادته فى حدود الستن الكونيةء وما الإنسان إلا واحد من هذه الكائنات» يتحرك 


٠1 ص‎ ٠ المرجع السابق‎ )١( 
۰۸ 


بقدرته» ويتصرف بإرادته» دون خروج على النظام العامء وهذا النظام هى ها نسميه 
القضاءء فقضاء الله هى علمه المحيط بالمعلومات» وقدره إيجاد الأسباب للمسببات(). 

ولا كانت غاية القلسفة عند الكندى هى التشبه بأفعال الله تعالىء بقدر طاقة 
الإنسانء فإن ترجمة هذه العملية أن يكون الإنسان كامل الفضيلة. ومن ٹم يصبح من مهام 
الفيلسوف العربى الكبير أن يأخذ بيد الإنسان على طريق الخلق الفاضل. 

والفضائل عنده تنقسم إلى قسمينء أولهما أساسى يكون فى النقس وهو : معرفة 
وعملء وثانيهما ليس فى النفس» وإنما هو نتيجة وثمرة لفضائل القسم الأولء وتتمثل هذه 
الثمرة فى (العدل). 

والقسم الأول ينقسم إلى ثلاث فضائل : الحكمةء النجدةء العفة. وهى شديدة الشبه 
بما قاله أفلاطون خاصاً بتقسيم النفس إلى قوى ثلاث: الحكمةء هى القوة العقلية التى 
تعنى من الناحية النظرية «علم الأشياء الكلية بحقائقها» ومن الناحية العملية «استعمال ما 
يجب استعماله من الحقائق». والنجدة» هى فضيلة القوة الفضبيةء وهى عبارة عن توطين 
النفس على الاستهانة بالموت فى أخذ ما يجب أخذه» ودفع ما يجب دفعه. 

والعفة هى . تناول الأشياء التى يجب تناولها من أجل تربية البدن وحفظه وا لإمساك 
عن غیر ذال . 

والأخلاق الفاضلة هى شرط أساسى للمعرفة الصحيحة. لأن هذه تتطلب فيما يرى 
الكندى التجرد عن الدنيا والتهاون بالحسيات» وليس هذا التجرد شيئاً خر سوى 
الانصراف عن الأمور الشهوانية والاثفعالية. 

وقد انعكست هذه المبادئ على علاج الكندى لظاهرة نفسية شائعة ألا وهى 
«الحزن » مما جعله يكتب رسالة صغيرة بعنوان «الحيلة لدع الأحزان » وذكر فى هذه 
الرسالة «الحزن ألم نفساتى يعرض لفقد المحبوبات أوفوت المطلويات», فالحزن ألم ينشا 
عن أمر فى الماضى أو شئ فى المستقبلء وبذلك يدخل الزمان فى الحزن أما بالنسبة 
)١(‏ إبراهيم مدكور : فى الفلسفة الإسلامية » ج ۲ ۰ ص ٠١١‏ 


( عبدالحلیم محمود : التفکیر الفلسقی فى الإسلام ؛ ص ۲۳۰ 
(۳) آحمد فؤاد الأهوانی : الکندی › فیسلوف العرب ؛ ص ٠٠۳‏ 


للماضىء فهو الفقدانء آى فقد المحبويات» وأما بالنسبة للمستقبل فهو عدم الحصول على 
الرغائب» أى فوت المطلويات»(). 

ولأن الأفراح والأحزان تتعلق بالعالم الدنيوع المتغير الزائلء بينما عالم الآخرة 
يتطلب الترفع عن الشهوات والماديات» يصبح الطريق إلى مغالبة الأحزانء اتخاذ أمرين 
اسا سیین»(") : 
الإسراف والانغماس فى مباهج الحياة من ماكل ومشارب كال مأثور من السيرة الحميدة 
لقدماء الفلاسفة من أمثال سقراط وأفلاطون. 
أنها سريعة الحصول قريبة المنال» حتى إذا لم يتحقق منها شئ اعتقد أنها قد فانته. 
قيحزن من أجل ذلك. 

والحق كما يستنتج الكندى» أنه لا دوام لشئ فى هذا العالم : عالم الكون والقساد 
الذى قد يسلب منا فى أية لحظة كل ما هى عزيز لدينا من مقتنياته» ولا ثبات ولا دوام إلا 
فى عالم العقل. فإذا أردنا أن تقر أعيننا ببقاء مقتنياتناء وألا يسلب منا ما هى حبيب إلى 
نفوستاء وجب علينا أن نقبل على خيرات العقل الدائمةء وعلى تقوى الله» وأن نعكف على 
طلب العلم» وعلى صالح الأعمال» وأما إذا جعلنا طلب الخيرات الحسية المادية همتاء , 
معتقدين أننا قادرون على استبقائهاء فإنا نجرى وراء المحال الذى ليس فى الوجود()' 

وحمل ابن رشد حملة قاسية على مذهب الفقهاء الذين يقولون أن الخير خير لأن 
الله أمر به» وأن الشر شر لأن الله نهى عنهء فيخالفهم ويقول : إن العمل يكون خيراً أو 
شرا لذاتهء أو بحكم العقل. والعمل الخلقى هو الذى يصدر فيه الإنسان عن معرفة عقلية. 
وينبغى بالطبع ألا يكون مرجعنا الأخير إلى عقل الفردء بل إلى ما تمليه مصلحة الدولة(). 
() دى بور تاريخ الفلسفة فى الإسلام » ص ٠٤٤‏ 


. ۲٠۳ المرجع السابق »ص‎ )٤( 
۰ 


وکان على ابن رشد أن ينال بالتأويل آيات من القرآن لا تدل بظاهرها لرأيه ون 
يفسر آيات أخرى تشهد لرأيهء مثلا قوله تعالى : «كذلك یضل الله من یشاءء ویهدی من 
یشاء ۸ء وقوله ۰ «ولو شنا لاتینا كل نفس هداها). إلى آيات أخرى تدل- إذا أخذت 
حرفيا ومستقلة عن غيرها - على أن الله أراد إضلال بعض خلقهء وهذا يعتبر جوراً 


‌ 


طبعاً. 


إته يرى فى الآية الأولى إشارة إلى أن مشيئة الله الأزلية اقتضت أن يكون فى 
بعض الناس خلق مهياون للضلال بطباعهم وبأسباب أخرى عرضت لهمء لا أن الله تعالى 
هو الذى يضلهم(. ولكنء» لنا أن نتساءل : وهذه الطباع التى هياتهم للضلالء من الذى 
خلقها فيهم ؟ وهذه الأسباب التى قادتهم إليه من الذى كان السبب الأرل فيها ؟ 

وقد وفق ابن رشد فى تأويل الآية الأخرى؛ فهو يرى أن ما يكون خيراً للأكثر من 
الناس قد يكون سبباً لشر - هى هنا الضلال مثلا- يصيب الأقلء فليس من الحكمة ألا 
يخلق هذا الذى يكون فيه الخير للأكثر كى لا يكون بسببه الشر للأقلء بل خلقه» والأمر 
ھکذا یکون عدلاً كل العدلء ولهذا جاء فی آية آخری «یضل به کثیراً ویهدی به کٹیراء وما 
یضل به إلا الفاسقین»(. 


وقد مثل أبى الوليد لما يقول بمثال النارء فإن لها مساوئ وشروراً عديدةء بيد أن هذه 
المساوئ كلها لا قيمة لها ولا خطر بجانب ما يترتب عليها من النفعء وقد قيل فى الأمثال : 
ورب ضارة نافعةء وقال أحكم الحاكمين : «وعسى أن تكرهوا شيئاً وهو خير لكم ». 


ولاشك أن قول ابن رشد بأن الخير خير والشر شر لذات كل منهما أو بحكم العقل 
له أهميته التربوية من حيث إلقاء مسئولية ضخمة على المؤسسات التربوية من أجل تزويد 
الناشئين بالمعرفة اللازمة لحسن البصر بما هى خير واتباعه والىعى بما هى شر واجتنابه. 
فضلاً عن أهمية التمرس على التفكير الناقد الذى يزيد القدرة على التمييز والمقارنة ووزن 


الأمور وفقاً لمعايير دقيقة. 
() المدثر / ۳١‏ . 

. ٠١ السجدة/‎ )۲( 

۲١ / البقرة‎ )( 


۲۱۱ 


أما بالنسبة لحرية الإرادة فقد أك ابن رشد أن الله قد وهبنا قوة نستطيع بها فعل 
أحد المتضادين وهى قوة غير محددةء وهى تلك التى نطلق عليها اسم الإرادةء وهذه الإرادة 
مخلوقة لله سبحانهء فى حين أن النتائج التى تؤدى إليها هذه القوة تعتبر نتائج إنسانية 
بمعنى الكلمة. ومع هذاء فليس لهذه القوة غير المحددة حريتها الكاملةء ذلك لأنها تتاثر 
بالأاسباب الخارجية التي وضعها الله فى متناول أيدينا فهذه الأسباب تساعد على تمام 
أفعالتاء وتحول دون نفاذهاء وهى التى تحدد اختيارنا لأحد الحلول المختلفةء لكننا متى 
اخترنا عملا معيناً ونفذتاه فإننا نسترد حريتنا كاملة ونصبح مسئولين عن أفعالناء ومعنى 
هذا أن أفعال الإنسان ليست اختيارية تماما ولا إجبارية تماماًء وإنما هى تجمع - كما 
نری - بين الاختيار والجير فى آن واحد» لأنها تتوقف على عاملين هما إراتنا والأسباب أو 
العوامل الخارجية(', 


وهذا الرآى الذى يرتضيه أبو الوليد هى ما نراه لدى كثير من علماء الأخلاق فى 
العصر الحاضر, فهم يثبتون لإانسان إرادة مقيدة بالأمور الخارجيةء حقًا قد يحثج 
الجبريون فيقولون أنها ليست إرادة مطلقةء لكن يمكن الرد عليهم بأنها إرادة على كل حالء 
لأنها تستطيع الاختيار بين أحد فعلين متضادين» ومتى فعلت أحدهما تحققت لها حريثها 
الكاملة فى لحظة معينةء وهذا هو السبب فى أن الإنسان يعد مسئولاً عن أفعالهء إذ له 
الاختيار فى كل لحظة بين أمور متضاربة قد يقل عددها شيئاً فشيئا؛ لأن هذا الاختيار 
يحدد للمرء اتجاهاً معيناً فى حياته بحيث يكون من العسير تبديله دفعة واحدة لرسوخ 
العادةء ومع ذلك فإن هذا الاختيار لا يعدم جملة لدى الإنسان العادى الذى تتوفر لديه 
شروط التكليف(). 


والسعادة هى فى نظر الفارابىء الغاية القصوى التى يتمناها الإنسان. وإنما تنال 
الخيرء وأن يحمل على السعادة إذا أراد ذلك فالإرادة عنده دعامة الأخلاق. 


يقول الفارابى : «والسعادة هى أن تصير نفس الإنسان من الكمال فى الوجود 


. \€o ص‎ ٠ محمود قاسم : الفيلسوف المفترى عليه ابن رشد . القاهرة ء الأتجلو المصرية » د . ت‎ )١( 
. ١٤١ امرجم السابق » ص‎ )۲( 
۹۲ 


بحيث لا تحتاج فى قوامها إلى مادةء وذلك أن تصير فى جملة الأشياء البريئة عن 
الأجسام» وفى جملة الجواهر المفارقة للموادء وأن تبقى على تلك الحال دائماًء... وإنما تبلغ 
ذلك بأفعال إراديةء بعضها آفعال فكرية وبعضها أفعال بدنيةء وليست بأى أفعال اتفقت» بل 
بأفعال محدودة مقدرة تحصل عن هيئات وملكات مقدرة محدودةء وذلك أن من الأفعال 
الإرادية ما يعوق عن السعادة والسعادة هى الخير المطلوب لذاتهء وليست تطلب أصلاً ولا 
فی وقت من الأوقات لینال بها شئ خر ولیس وراء‌ها شئ آخر أعظم منها يمكن أن يتاله 
الإنسان. والافعال الإرادية التى تنفع فى بلوغ السعادة هى الأفعال الجميلةء والهيئات 
والملكات التى تصدر عنها هذه الأفعال هى الفضائل وهذه ليست خيراً لذاتهاء بل لا تجلب 
من سعادة,ء والأفعال التى تعوق عن السعادة هى الثروة والأفعال القبيحةء والهيئات 
والملكات التى تصدر عنها هذه الأفعال هى النقائض والرذائل والخسائس»(). 


ولأن السعادة عند الفارابى هى «أفضل الكمالات » لأنها تتصل بأفضل القوى 
الإنسانية وهى القوة العاقلةء وصف المجتمع الذى لا يعرف السعادة بهذا المعنى بالجاهلية 
أو «المدينة الجاهلة » إنها لا تخطر على بالهم» وحتى إن أرشدوا إليها لا يستطيعون 
استیفاء مقوماتها ومزاولتها ولا تقوی عقولهم على فهمها واعتقادها. وقصاری ما 
يعرفونه من الخيرات يتمثل فى الأمور التى يظن عامة الناس أنها الغايات من الحياة مع 
أنها فى واقع الأمر ليست من السعادة الحقيقية ولا من الغايات المشى فى شئ وهى : 
سلامة البدنء واليسر المادىء وأن تكون الفرص متاحة التمتع باللذات» أن يكون الفرد 
طليقاً يعمل کما یشاء وتشاؤه له أهواؤه ونزواته» وأن يكون مكرما ومعظماً عند الناس. 

والفارابى يؤمن بان الفضائل والرذائل تكتسب بالتمرس والخبرةء ومن ثم» فمن غير 
المقبول القول بأن الإنسان يفطر على الخير أو الشر, وإنما يمكن القول أن لديه الاستعداد 
لهذا أو ذاك. فإذا ما (تعود) على الفضيلة أو الرذيلةء يصبح تغيير العادة أمراً صعباً لكنه 
لیس مستحیلا). 


. ۲۷ عن إبراهيم مدكور : فى الفلسفة الإسلامية » ص‎ )١( 
. ۷۷ على عبد الواحد وافى : المدينة الفاضلة للفارابى ؛ ص‎ )( 
. ۷۸ المرجع السابق ؛ ص‎ )۲( 
فلسفة الفارابى الخلقية وصلتها بالأخلاق التيقوماخية فى . إبراهيم مدكور‎ ٠ ماجد فخرى‎ )٤( 
. ۲١١ أبو نصر القارايى ) القاهرة  الهيئة المصرية العامة الکتاب » ۱۹۸۲ ۰ ص‎ ٠ ١ (محرر‎ 
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ولا كانت اللذات عاجلة وآجلةء وكذلك الالم المقايل لهاء قبىسع المرء كبح جماح 
شهوته الرامية إلى لذة عاجلة بتخيل الألم اللاحقء فيسهل عليه إذ ذاك ترك الفعل القبيعح. 
ويوسعه كذلك إذا مالت نفسه إلى ترك فعل جميل بسبب أذى عاجل» أن يدافعه بتخيل الأذة 
التى لايد أن تتبعه فى العاقبةء فيسهل عليه إذ ذاك فعل الجميل(). 


ويلعب الاعتدال أو التوسط دوراً رئيسياً فى نظرة الفارابى إلى الفضائلء على غرار 
أرسطوء فالفضائل عنده عبارة عن «هيئات نفسية وملكات متوسطة بين هيئتين كلتاهما 
رذيلتان» إحدأهما أزيد والأخرى أنقص ». وهذا التعريف ( أرسطى شهير ) من حيث 
الوه لكنة يكف هة يعن التقاكتز. 

ومن الفضائل التى توفر عليها الفارابى ( المحبة ) وهى تتصل بفضيلة أخرى هامة 
وهى ( العدل )» من حيث إن أجزاء المدينةء كما يقول » تأتلف وترتبط بالمحبة » وتتماسك 
وتبقى محفوخلة بالعدل . وهو يقسم المحبة » كما فعل أرسطى إلى : طبيعية » كمحبة 
الوالدين للولد » وإرادية كمحبة الأصدقاء والزملاء » أما أقسام المحبة الإرادية فثلاثة تقابل 
أغراض المحبة الثلاثة » وهى الاشتراك فى الفضيلة » فطلب المنفعة » فابتغاء اللذة () . 


وربما تكون جماعة إخوان الصفا أكش فرقة ارتبطت بالأخلاقيات » بل إن هذا يظهر 
واضحا من اسم الجماعة : إخوان الصفا وخلان الوفا » إنهم لم يقصدوا إلى أن يجعلوا 
الفضيلة علما على جماعتهم فحسب » بل إن الاسم يشير إلى فكرة سامية فى الأخلاق 
بحثها أرسطو ولكنها لم تلق اهتماما يذكر من فلاسفة الأخلاق من بعده » وتعتى بها 
الصداقة ء وللإخوان آراء مستفيضة فى المحبة أو الصداقة وفى بيان ضرورتها » بل إنهم 
وصفوا أنفسهم أنهم عصابة قد تالفت بالعشرة وتصافت بالصداقة واجتمعت على القدس 
والطهارة() . 


. ۲١۷ امرجم السايق »ص‎ )١( 

(۲) المرجع السابق ٠‏ ص۰۸١۲‏ . 

(۴) امرجم السابق؛ ص ۲۱۱ . 

.٠١٠ أحمد محمود صبحى . الفلسفة الآخلاقية فى الفكر الإسلامی» ص‎ )٤( 
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ومن شدة اهتمام الإخوان بالأخلاق آنهم جعلوا لكل لون من المعرفة غاية خلقية ذات 
طابع دينى حتى أبعد العلوم عن الصلة بالأخلاق » قليست الرياضيات علم الكم وأكنهم 
طبعوها بطابع الكيف إذ تهدف إلى هدى النفوس بالانتقال من المحسوسات إلى المعقولات . 
ولا تقف العلوم الطبيعية عتد مرحلة اكتشاف القواتين ولكنهم رتبوا المىجودات الطبيعية إلى 
مراتب وجعلوا آخر مرتبة كل جنس متصلة بأول مرتبة ما فوقها من أجناس حتى آخر مرتية 
الإنسانية المتصلة بأول مرقبة الملائكة » فإذا كان الإنسان خيراً عاقلا » فهى ملك كريم » وما 
تسخير الإنسان لما تحته من كائنات إلا ليكون زينة العالم العلوى بعد حين من الزمان ء 
فالاتجاء الغائى فى اليبحث فى المسائل الطبيعية يكون عادة لأغراض خلقية () . 

والأخلاق عند الجماعة عقلية وليست دينية » فالإنسان عندهم لايعقل ما يفعل لأن ذلك 
مكتوب عليه منذ الأزل » ولا هى أيضا حر فى تيان كل مايريد » بل إن هنالك عوامل تدفعه 
إلى نواح معينة فى سلوكه ء غير أن آهم مافى قلسفتهم أنهم لايجعلون أساس الأخلاق ها 
أمرت به الأديان والشرائع من غير أن يكون للتفكير فى ذلك سهم وافر » بل هم يرون أن 
الأخلاق ليست شيئا أكثر من الأعمال الطبيعية الصادرة عن المخلوقات . 

ويقسم الإخوان الأخلاق قسمين : قسما يجعلونه نظريا وقد عبروا عن ذلك بأته 
«مركون » فى النفس » والقسم الثانی »« مكتسب » . 

ويظهر بجلاء أن الأساس الأول للأخلاق عند إخوان الصفا ء هى الطبيعة » فإن 
الأخلاق تنطبع فى جبلة الجنين وهو لايزال فى الرحمء وتصبح مركوزة فى طبيعته شهرا بعد 
شهر حتى يستوفى تسعة أشهر ويحين خروجه طفلاً إلى الحياة الدنيا " . 

وى وسع الإنسان الوصول إلى مرتبة من التسامى تقارب مرتبة الملائكة » وذلك بأن 
يترك كل عمل قبيع وخلق مذموم ويكتسب أضدادها من الأخلاق الحميدة » ويتعلم علوما 
حقيقية ء ويعتقد آراء صحيحة » وعندثذ يصبعح صالحا فاضلا » وتصير نفسه ملكا بالقوة » 
فإذا فارقت الجسد عند المىت أصبحت ملكا بالفعلء غير أن اكتساب الخلق الطيب 
)١(‏ المرجع السابق » ص ۲۰١‏ 
(۲) عمر فروخ ء إخوان الصفا » ٠١١‏ 
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والايتعاد عن السيىء ليس بالأمر السهل على الإنسان لأنه يتجاوز فى معظم الأحيان إرادته 
واختياره » ويتقرر بعوامل وقوى تتعداهء وذلك أن أخلاق الناس وطبائعهم تتأش بعوامل أربعة 
مختلفة هى : أولاً نسب الأخلاط التى تتالف منها أجسادهم » وثانيا ترية بلدانهم واختلاف 
أهويتها » وثالثا : نشوء هم على ديانات آبائهم ومعلميهم » ورابعاً : موجبات أحكام النجوم 
فيهم عندما يكونون أجنة فى بطون أمهاتهم » وفى رأى الإخوان أن هذا العامل هى الأصل 
والأهم » آما الثلاثة الأول فهى فروع() . 

التريية العملية: 


كان كاب التربية فى القرن التاسع عشر فى الوطن العريى يفرقون بين أمرين : 
الأول » أسموه ( التربية النظرية ) وهو كل ماتعلق بالعملية التربوية » فلسغة وأسساً وتاريخاًء 
والثانى أسموه ( التربية العملية )» وهو مايتصل بالعملية التربوية فى مجال التطبيق . 

وشىء مثل هذا هو ما نقصده اليوم من استعمالنا لمصطلح ( التربية العملية ) فمعناه 
هنا ليس هو الذى يعنيه التربويون اليوم حين يستعملونه ويقصدون به عملية (التدريس) الى 
يقوم بها المعلم أثناء الإعداد والتدريب » وبالتالى » فإذا كانت الصفحات السابقة قد بينت 
لنا « فلسفة التربية » عند الفلاسفة المسلمينء « فإنه بقى علينا أن نقف على رأيهم 
غى التربية فى مجال« العمل والتطبيق » .. والتربية ( كعملية ) لا التربية ( كفلسفة ) ». 

فإذا جئنا إلى مفهوم التربية نفسه » فسوف نجد أن الفارابى يمين بين ( التعليم) 
و(التاديب) . ولعل المصطلح الثانى » هى مانقصده اليوم ( بالتربية ) فالتعليم عنده هى إيجاد 
الفضائل ( العلوم ) النظرية فى الأمم وامدنء و ( التاديب ) هو طريق إيجاد الفضائل 
الخلقية والصناعات العملية فى الأمم» و ( التعليم ) هى بقول فقط » والتأديب هى «أن يعود 
الأمم والمدنيون الأفعال الكائنة عن الملكات العلمية » بأن تنهض عزائمهم نحو فعلها » وأن 
تصير تلك وآفعالها مستولية على نفوسهم » ويجعلوا كالعاشقين لها ء وإنهاض العزائم نحو 
فعل الشیء ریما کان بقول » وریما کان بقعل )) . 


(۲) الفارابی » کتاب تحصسیل السعادة , ص ۷۸ 
٦‏ 


فكأن ( التعليم ) هى العمل على إكساب الآخرين ( معرفة ) بينما التريية هى العمل 
على إكسابهم ( سلوكا )» ومن ثم تكون وسيلة التعليم ( نظرية )» بينما لابد أن تكون وسيلة 
التربية ( العمل ) و ( الممارسة ) ولا تكون التربية تربية إلا إذا نجحت بالفعل فى إكساب 
الإنسان من السلوك مايصير ( عادة ) مرغوبا فيها بحيث يأتيها فاعلها بحب و ود. 

أما عند إخوان الصفا فلا نرى - بالنسبة للمفهوم - مثل هذه الدقة التى رأيناها عند 
الفارابى» بل نزعة صوفية واضحة متاثرة تأثرا بالغاً بالفلسفة الأفلاطوتيةء قلا صلة للعلم 
عتدهم بالبدن, لأن النفس هى التى تتعلمء والعلم غذاء لها والعلم « صورة المعلوم قى نفس 
العالم »ومن ثم يصبح التعليم هى انتقال امعلومات والمعارف أو نقلها لاكخرين(). 


والتأديب عند الإخوان هو عملية ترويض للنفس وتهذيبهاء وهى الخطوة الأولى التى 
لايد أن تسبق عملية التعليم» يقولون : 

« فمن أجل هذا وجب على الحكماءء إذا أرادوا فتح باب الحكمة للمعلمين» وكشف 
الأسرار للمريدينء أن يروضوهم أولاء ويهذبوا نفوسهم بالتأديب كيما تصفو نفوسهم» وتطهر 
أخلاقهم. لأن الحكمة كالعروس تريد لها مجلساً خالياًء فإنها من كنوز الآخرة وأن الحكيم 
إذا لم يفعل ماهو واجب فى الحكمة من رياضة المتعلمين قبل أن يكشف لهم أسرار الحكمة, 
فيكون مثه فى ذلك كمثل حاجب ملك أذن لقوم بلهء بالدخول على الملك من غير تأديب ولا 
ترتيب» فإنه يستحق العقوية عليه إن فعل ذلك فإذا هو فعل ماقد يجب من تأديبهم ثم لم 
يفعلوا هم ولاقبلوا منهء فقد برىء الحكيم من اللومء ولزمهم الذنب» لأنك إذا قدمت الطعام 
والشراب إلى الجائع فقد أشبعتهء فإذا هو لم يأكل حتى مات جوعاًء فهو المأخوذ بدمه »(). 

لكن الإخوان يقدمون فكرة على درجة كبيرة من الأصالة والعمقء لا نبالغ إذا قلنا أن 
التربية بدونها تصبح بغير فاعليةء فهم قد أكدوا أن الإنسان حالة ولادته يكون صفحة بيضاء 
قابلة لأن ينقش عليها مايريده المربون» وإن الإنسان لديه القابلية لأن يكون على أية صورة 
يريدها هؤلاء» إن خيرا فخير وإن شرا فشرء لكن الإنسان إذا اكتسب شيئاء يصعب اتتزاعه 
منه بعد ذلك مما يلقى على عاتق المربين مسئواية الحرص والتأنى والدقة فيما 
یکسبونهللمتعلم. 
(۱) عمر فروخ ص ۱٤٤‏ 


(۲) الرسائل ‏ ج ٤‏ ۰ ص ۷۹ ۸۱ 
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وهكذا نرى الإخوان وإن كانوا قد تاثروا يالفلسفة الأفلاطوتية فى جعل التعليم من 
قبل النفس وحدهاء قد خالفوه فى قولهم بعدم قطرية المعرفة. 

ولا كانت عملية التربية أو عملية تهذيب نفس الإلسان وقهر قواه الغضبية أو الشهوية 
عملية صعبةء فإنها لاتتم دفعة واحدة بل على التدريجء وهذا التدريج أيضا خاضع لمراحل 
نمو الإنسان وما يرد فى كل مرحلة من قوى تجعله قادراً على تحمل وتقبل علوم بعينها 
وتساعده بالتالى على ظهور صفات تمكنه من الوصول إلى مرتبة تالية للمرتبة التى هو فيها 
من مراتب الجماعةء ويعبارة أخرى يمكن القول أن التربية عندهم عملية مستمرة»ء وإن كانت 
تبدا فى سن معينة فإنها تستمر حتى سن الخمسين» ذاك السن الى ترد فيه القوة ا لكية 
على النفس»ء وهو القوة الممهدة للمعاد ومفارقة الحياة الدنيا وعالم الأجساد والصعود إلى 
ملكوت السماء ومجاورةالرحمن()' 


رهذا التدرج هى الذى يوضح الهدف الذى كان إخوان الصفا يسعون إلى أن تحققه 
التربية. فهى إذا كانت ضرورية كى يعرف المرء نفسه معرفة حقيقية تقوم على الىعى والقهم 
فلآن هذه المعرفة هى الطريق الحقيقى للتسامى بالإنسان وحصوله على مرضاة الله. 


بل إن جهد التعلم فى تحصيل العلوم الرياضية هى آن يصل إلى علوم الطبيعيات لا 
لكى يقف عتدهاء وإتما ليصل إلى العلوم الإلهيةء التى تبدأ بمعرفة النفسء يقولون : « فاعلم 
يا أخى أيدك الله وإيانا بروح منهء بآن غرض الفلاسفة والحكماء من النظر فى العلوم 
الرياضية وتخريجهم تلاميذتهم بهاء إنما هى السلوك والتطرق منها إلى علوم الطبيعيات؛ وأما 
غرضهم من النظر فى الطبيعيات» فهو الصعود منها والترقى إلى العلوم الإلهية التى هى 
أقصى غرض الحكماء. والنهاية التى إليها يرتقى بالمعارف الحقيقيةء ولا كان أول درجة من 
النظر فى العلوم الإلهية هو معرفة جوهر النفس» والبحث عن مبادئها من أين كانت قبل 
تعلقها بالجسدء والقحص عن معادها إلى أين تكون بعد فراق الجسد الذى يسمى الموت» 
وعن كيفية ثواب المحسنين كيف يكون فى دار الآخرةء وخصلة أخرى أيضاء لما كان الإنسان 
مندويا إلى معرفة ربهء ولم يكن له طريق إلى معرفته إلا بعد معرفة نقسه»ء كما قال الله تعالى 
«ومن يرغب عن ملة إبراهيم إلا من سفه نفسه » أى جهل النقس» وكما قيل : من عرق تفسه 
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فقد عرف ربه» وقد قیل أيضا : أعرفكم بنقسه أعرقکم بریهء فقد وجب علی کل عاقل طلب 
علم النقس ومعرفة جوهرها وتهذيبها »(. 

أما الفارايى» فقد سبق أن أشرتا إلى أنه يقول أن ( السعادة ) هى غاية الإنسانء 
وأنه يستحيل الحصول عليها إلا فى ظل الدولة الفاضلةء ولقد خصص لشرح مقومات 
السعادة (كتاب تحصيل السعادة) فأكد فيه أن شخصية المواطن وشخصية الزعيم التى 
تناسب الحياة العامة فى الدولة المثاليةء والتهوض بأعبائها ومسئولياتهاء إنما يجب أن 
تخضع لاعداد علمى أخلاقىء أسوة بالبرتامج التريوى الذى وصفه أفلاطون لإعداد طبقة 
الحكماء الفلاسقة. 

ويكاد اليرتامج الذى وضعه الفارابى قى التريية والتعليم لإعداد المىاطن الصالح 
والزعيم الصالح فى الدواة المثالية أن يكون حديثا بل معاصراء قهو (: 

أولاً : يؤكد مبداً انتخاب القدرات» وما يسميه القطرة والطبيعة كأساس التعليم مما 
نراه شائعاً فى الفصول المدرسيةء بل فى دوائر البحث الجامعية. 

ثانيا : يؤكد أهمية العلوم النظرية والعملية من رياضيات وطبيعيات وما بعد الطبيعيات 
وعلوم سياسية أو مدنيةء وكذلك المتاهج الفكرية التى يستقيم بها الذهن قى الأحكام العامة 
والتمييز بين الحلول المناسبة للمواقف المختلفةء مما يدهع بعض زعماء الدول الحديثة إلى 
بناء الدولة على العلم» وعلى القادرين فى جوانب أنشطة الحياة المختلفة ممن يقيمون حكم 
الصفوة الختارة. 

ثالثا : يؤكد أهمية القضائل الأخلاقيةء وأظننا جميعا قد لاحظنا فى تجارينا أن 
ارتباط المؤهلات العلمية بامؤهلات الأخلاقية أمر إلزامى بالنسبة للنجاح فى الميادين العامة 
والخاصةء فالكثيرون من القادرين عمليا منوا بالهزيمة الذاتية من أنفسهم» بان هزمت 


أخلاقهم الشخصية قدراتهم العلمية. 
رابعاً: يؤكد أهمية الفضائل العملية والسيطرة على صناعة من الصتاعات فى مجال 
العمل القوى القائم على مبداً التخصص . 


فإذا ما جئنا إلى العلوم التى يحتاج الطالب إلى تعلمهاء فسوف نجد أن الكکندى ريما 
)١(‏ الرسائل » ج١‏ > ص ۷0 
(۲) محمد عيد المعز نصر » القاريى وتظم الحكم فى القرن العشرين فى : إبراهيم مدكور : آبو تمر 
الفارایی » ص ۲٤١‏ 
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كان ول الفلاسفة المسلمين الذين اهتموا بهذه القضية اهتماما واضحا وإن تأثر كالعادة 
بكثير مما ذكره أرسطى بالنسبة لتصنيف العلوم على وجه العموم. 


وإذا استقرأنا جهود الفلاسفة الذين أتوا بعد ذلك فسوف نجد أن هذه القضية قد 
احتلت مكاتا مرموقا فى كتابتهم كلهم على وجه التقريب مع ملاحظة أن الاختلافات بيهم لم 
تكن جوهرية. 


وفى اليدء نلاحظ أن العلوم التى ذكرها الكندى كانت فى معرض الإجابة عما يجب 
أن يحصله « طالب القلسفة »» لكن هذا لن يغير من الأمر شيئاء إذا تذكرنا أن المفهوم 
المقصود بالفلسفة هى أنها العلم الجامع لمختلف المعارف. 

والذى يطلع على رأى الكندى يخيل إليه أنه يضع العلوم الرياضية تالية فى الترتيب 
بعد المنطق والطبيعية والميتافيزيقاء غير أنه حرص أن يذكر قبل النص على هذه العلوم أن 
الرياضيات تأتى فى الترتيب قبلهاء فتعلمها ضرورة لابد منها قبل تعلم العلرم 
الفلسفية' والعلوم الرياضية التى أوجب الكندى تعلمها أولاًء هى أريعة : الحساب» 
والهندسةء والمىسيقىء» والفلك» ولم يكن الكندى مبتدعا لهذه المجمومة الرياعيةء لأنها كانت 
متداولة فى مدرسة الإسكندريةء وكان يعرف فضل هذه المدرسة التى اشتهرت بعظيم عنايتها 
بالرياضيات. وأكن الجديد عند الكندى - فيما يبدو أنه آدمجها فى الفلسفةء وجعلها مدخلا 
إليها وجزا منها وشرطا ضروريا لتحصيلها. وعلوم الفلسفة هى التى كانت مأثورة عن 
أرسطو نعنى المنطق والطبيعيات والإلهيات» فلما خاض الكندى غمار الفلسفةء وفق بين 
النزعتين المشائية والرياضيةء وأدرج الرياضيات فى جملة الفلسفةء ولكنه جعلها مقدمة 
التعليم. 

والعلوم التى يشير إليها الكندى من رياضيات ومنطق وطبيعة وما بعد الطبيعية 
واخلاق مسياسةء وعلوم إنساتيةء هى شرة تحصيل البشر بقواهم وتفكيرهم وتحصيلهم 
وعلى قدر طاقتهم. إتها كلها تعتمد على طريق خاص فى المعرفةء إذ تبدا من إدراك 
الجزئيات والمحسوسات المادية وترتفع شيئًا فشيئا مع التجريد حتى تنفصل عن المادة 
انفصالا تاماء وإدراكها إما بالحس فقط وإما بالحس المقترن مع العقل. وإما بالعقل 
فقط(). 
(۲) أحمد فاد الأهوانى » الكندى » ص ٠١١‏ 
(۳) المرجع السابق » ص ٠١١‏ 

۲۰ 


وتقتضى العلوم السابقة من الإنسان أمورا أربعة هى : الطلب والبحث والأدا5ء 
والزمان. 

الطلب سعى إلى بلوغ غايةء وكل طالب فلسفة يبغى معرفة الحق» وأذلك سمى 
الفلاسفة طلاب الحكسةء والمتعلمين من أى نوع طلاباء ولو بطل الطلب» ما بلغ الإتسان 
الأرب. 

والبحث تفتيش عن الأمور الخفيةء حتى إذا عثر الباحث عليها كشف عنها وعرفها. 
ولا بحث إلا بمشقة وتكلفء فالمعرفة ثمرة البحث, والبحث نتيجة الطلب. 

والأداة وسيلة يصطتعها الباحث عن الحقائقء وتتمثل فى المنطق بصقة خامة. 
بالإضافة إلى الرياضيات نفسها. 

والزمان ضرورة لامناص منها لكل شىء إنسانى مادام يخضع الحركة والنمو('). 

ويؤمن الفارابى - مثل أفلاطون ۔ بأرستقراطية العلم» ويبتيها على تقسيم المجتمع 
إلى ( خاصة ) و( عامة). 

والعامة هم الذين يقتصرونء أو الذين سبيلهم أن يقتصر بهم فى معلوماتهم النظرية 
على ما بوجبه بادى الرأى المشترك. 

والخاصة هم الذين لا يقتصرون فى شىء من معلوماتهم النظرية على مايوجبه بادى 
الرآى المشترك» بل يعنقدون مايعتقدونه» ويعلمون ما يعلمونه من مقدمات تعقبت غاية التعقب. 
فلذلك صاركل من شلن بنفسه آنه لا يقتصر على مايوجبه بادى الرأى المشترك فى الاأمر 
مایوجبه بادى الرأى فيهاء بل يستقصيها ويتعقبها غاية التعقب. وأيضا فإنه يقال عامى 
لكل من لم يكن له رياسة ما مدنيةء ولا كانت له صناعة تترشح له بها رياسة مدنية» بل إِما لا 
صثاعة له أصلاء أى أن تكون صناعته صناعة يخدم بها فى المدينة فقط. والخاص كل من له 
رياسة ما مدنيةء وكذلك كل من طن بنفسه أن له صناعة يصلح أن يتقلد بها رياسة ما أو 
حالة يظن بها عند نفسه أنها حال رياسة مدنيةء یسمی نفسه خاصياء مثل ذوى الاحساب. 


(1) امرجم السابق ۲ ص ١١۱۔١١٠‏ 
۲۹ 


وكثير من ذوى اليسار العظيمء وآدخل فى الخصوص كل من كانت صناعته آكمل فى أن 
بتقلد رياسة(). 

ولكن الموظيفة التريوية عند الفارابى إنما يمارسها الحاكم فى إطار وظيفة أعم 
وأشمل, وهى التوجيه المذهبى للمواطنين» فالفارابى من هذه الناحية أقرب إلى أصسحاب 
المذهبيات اليمينية واليسارية قى عصرنا الحاضر ممن يؤكدون وجوب ملء رؤوس المواطنين 
ملئا أيديولوجيا متشابهاء حتى يكون التجاوب كاملا بين الزعيم وشعبه»ء وتكون الاستجابة 
أقرب إلى الالية بين أوامر القائد وطاعة المواطنينء فهو فى كتابه ( المدينة الفاضلة ) وفى 
كتايه (السياسة المدنية) يوضح المحتوى الفكرى المشترك الذى يجب توافره لدى كل مواطن. 
وأن أهم عناصر هذا المحتوى الفكرى فى دولة الفارابى التى تكون الىعى السياسى المطلوب 
من المواطنين تقوم على فهم مبادىء الوجود الميتافيزيقيةء وخصائصه الفيزيقية ونظام الكون 
ومراتبهء وعلى فهم دستور الدولة المنظم لأنساقها السياسية والاجتماعية والاقتصادية 
والتنقيذية ). 


ولابن سينا رأى مشهور فى المنهج الأولى الذى يجب أن يعلم للصبية فى مقتبل 
عمرهم» إذ يوجب البدء بتعلم القرأنء بمجرد تهيق الطفل للتلقين جسميا وعقلياء وفى الوقت 
نفسه يتعلم حروف الهجاء ويلقن معالم الدينء ثم يروى الصبى الشعر, مبتدئا بالرجز ثم 
بالقصيدةء لأن رواية الرجز وحفظه أيسر, إذ أن بيوته أقصر, ووزنه أخف» على أن يختار 
من الشعر ما قيل فى فضل الأدب ومدح العلم وذم الجهلء وماحث منه على بر الوالدين 
واصطناع المعروف وقرى الضيف» فإذا فرغ الصبى من حفظ القرآن وألم بأصول اللغة. 
نظر فی توجیهه إلى مایلائم طبیعته واستعداده . 

يريد ابن سينا بذلك أن يشقف الصبى فى المرحلة الأولى من التعليم بحيث يتعلم 
القرآنء فيقرؤه ويفهم المراد مما يحفظء وفى الوقت نفسه يدرس أصول اللغة العربية من 
نحو وصرف وإملاء وخطء ويتمرن على التعبير الشفوی» والتعبیر الکتابی» كى يستطيع أن 
يقرأء قراءة صحيحة ويتكلم بلغة صحيحةء ويكتب لغة خالية من الخطاً. 
(۱) الفارابی : کتاب تحصیل السعادة ۰ ص ۸٦‏ ۸۷ 
() محمد عبد المعز نصر : الفارابى ونظم الحكم فى القرن العشرين ؛ ص ۲٠٤‏ 
(۳) محمد عطية الأبراشى ٠‏ التربية الإسلامية وفلاسفتها » القاهرة » عیسی البابی الحلبی » ۱١۹٩٩۹‏ » 


ص۲۱۹ 
YY‏ 


فإذا وصلت إلى هذه الدرجة من الدراسة الثقافية الدينية اللغوية نظر فى أمر المتعلم 
وميوله ورغباته التى يميل إليهاء فإن كانت ميوله متجهة إلى نمى الناحية العملية وجه إلى 
الصناعة التى يريدهاء والفن الذى يرغبهء وإن كانت ميوله الطبيعية أدبية يسرت له الوسائل 
ليكون أديباء وإذا كان يحب العلوم كالطب والصيدالة والكيمياءوالرياضةء أعطى الفرصة 
لتكملة نفسه»ء ودراسة العلم الذى يود التخصص فيه(). 

ولابن سينا حديث ممتع عن أنواع الرياضة فى عصرهء والتى يرى أهميتها فى حياة 
الصبى حسب سنه وقدرتهء فهو يتحدث عن المنازعة والمباطشة والملاكزة والإحضار وسرعة 
المشى والرمى من القوس والقفز إلى شىء ليتعلق به والحجل على إحدى الرجلينء وا لأراجيح 
وركوب الزواريق والخيل.. إلخ. ولكل نوع من الرياضة عنده أشكال وصور مختلفة عند الأداء 
( تمارين رياضية ). فمثلا المباطشة أنواع» منها آن يشبك كل واحد من اللاعبين يده على 
وسط صاحبه ویلزمه ویتکلف کل واحد منهما آن یتخلص من صاحبه وهی ممسکه» وأیضا أن 
یلتوی پتدبیر على صاحبه یدخل يده الیمنی إلى یمین صاحبه ویده الیسری إلى يساره ووجهه 
إليه ثم يشيله ويقلبه ولاسيما وه ينحنى تارة ويبسط أخرى» ومن ذلك المدافعة بالصدرين 
ومن ذلك ملازمة كل واحد منهما عنق صاحبه يجذبه إلى أسفل... إلع0). 

وابن سينا يحدثنا عن المناهج التى كان على طالب العلوم العقلية أن يلم بها 
ويتخصص فى أحد فروعهاء ويقسم هذه المناهج والعلوم إلى : قسم نظرى مجرد» وقسم 
عملى» أما القسم النظرى من تلك المناهج فهى التى تكون الغاية مثها حصول الاعثقاد 
اليقينى بحال الموجودات التى لايتعلق وجودها بفعل الإنسان ويكون المقصود منها هو 
حصول رأى فقط مثل العلم الإلهى وعلم الهيئة وا مناهجوالعلوم العملية التى لاتكون الغاية 
منها حصول الاعتقاد اليقينى بالموجودات فقطء بل حصول رأى لأجل القيام بعملء فغاية 
العلوم النظرية هى الحقء وغاية العلوم العملية هى الخير 7. 

ويقسم ابن سينا العلوم النظرية إلى ثلاثة علوم : العلم الأسقلء ويسمى ( العلم 
الطبيعى)ءوالعلم الأوسطء ويسمى ( العلم الرياضى) والعلم الأعلى ويسمى (العلم الإلهى)() 
)١(‏ المرجم السابق ص ۲۲ 
(۲) عبد الرحمن النقيب . فلسفة التربية عتد ابن سينا ٠‏ ص ٠١٤‏ 
(۲) المرجم السابق ص ٠١١‏ 


٠١١ المرجع السابق ص‎ )٤( 
۲ 


وأيضاء فإن العلوم العملية تنقسم إلى ثلاثة أقسام : قسم يعرف به الإنسان كيف 
يتبغى أن تكون أخلاقه وأفعاله حتى تكون حياته الأولى والأخرى سعيدة. وقسم يعرف به 
الإنسان كيف ينبغى أن يكون تدبيره لمتزله المشترك بین وبين زوجه وواده ومملوکه حتی تكون 
حاله منتظمة مؤدية إلى التمكن من كسب السعادةء وقسم يعرف به الإنسان أصناف 
السياسات والرئاسات والاجتماعات والمدينة الفاضلة وغير القاضلة ويعرف وجه استيفاء كل 
واحد منها وعلة زوالها وجهة انتقالها ) 


ولتصتيف العلوم وييان أجناسها عند الإخوان فوائده» إذ به يسترشد طلاب العلم 
فيعرفون ما ترغب فيه تفوسهم من علوم» ذلك أن رغبة النفوس فى العلوم المختلفة وفتون 
الآداب مها مثل رغبة الأجسام للأطممة المختلفة. 

ويقسم الإخوان العلوم إلى أقسام ثادثة :9). 

أولاً - العلوم الرياضيةء وهى علوم الداب التى وضع معظمها لطلب المعاش وصلاح 
أمر الدنياء وأصتاف علوم الآداب» هذه تسعة : آولها القراءة والكتابةء ومنها علم اللحو 
واللغة. وعلم الحساب والمعاملات» وعلم الشعر والعروض» وعلم الزجر والفال وما شاكلهاء وعلم 


الحرف والصتائع وعلم البيع والشراء والتجارات» ومنها علم الحرث والنسلء وعلم السير 
والأخبار. 


ثانيا - العلوم الشرعيةء وهى التى وضعت لطب النفوس وطللب الآخرةء وهى علوم ' 
يثاب عليها من يعلمهاء ويعذب من يتخلف عن أحكامهاء وهى بدورها تنقسم إلى : علم 
التنزيل - علم التأويل- علم الروايات والأخبار -علم الفقه والستن والأحكام - علم التذكار 
والمواعظ والتصوف - علم تأويل المنامات. 


ثالثا - العلوم القلسفيةء وتنقسم إلى أريع مجموعات : الرياضيات _ المنطقيات - 
الطبيعياتالإلهيات(. 


٠١١ المرجم السابق » ص‎ )١( 
٠٠١ فلسفة التربية عند إخوان الصىفا » ص‎ ٠ نادية جمال الدين‎ )۲( 


(۲) المرجع السابق ص ۲٠١‏ 
YE‏ 


ويلاحظ على تصنيف الإخوان أنه لم يقتصر على العلوم القلسفية فقط المأخوذة عن 
اليوتانء بل أضيف إليه ما يتلاءم مع المجتمع الإسلامى ألا وهى العلوم الشرعية من ققه 
وتفسير وسيرة وتأويل وستن وغيرهاء وإذا كانوا قد أضافو) إلى تصنيف اليونان العلوم 
الشرعية فهم لم يغفلوا أيضا العلوم الرياضية أى علوم اللغة والأدب كما هى معروفة فى الأمة 
الإسلاميةء وهى العلوم التى تعتبر آلات للمعرفة الشرعيةء فالفلسفة؛ إذ أن أساسها القراءح 
والكتابة والحساب والشعر والعروض, وإن أضافوا لها الزجر والفال رهى علوم كانت توجد 
فى مجتمعهم حينئذ» ويحرص الناس على معرفتهاء وإن كان يمكن القول أن أكثر هذه العلوم 
داخل فى منهج تعليم الصبيان فى الكتاتيب» ومن هنا فلم يتوقف الإخوان لتقصيل الحديث 
عنها مثلما فعلو) بالنسية العلوم الفلسقية التى تعتيهم(. 

ويقرر إخوان الصفا أن النفوس البشرية متفاوتة الطباع فى قبول العلم فهناك من 
تكون نفسه مطبوعة على محبة الصنائعء أو البيع والشراء أ وج مع المال الائات 
وادخارهماء آو إنفاق المالء أو عمارة الأرضء أو الشهوات أو الغتاء» أو العصبية 
والخصومات والعداوات» أو العيادة والتقوى,» أو لقاء أهل العلم والأدب. 

وهناك أيضا نفوس تشتهى علم السحر والعزائم والكيمياء والخيل وغيرهاء أو النظر 
فى الإلهيات» أو البحث عن حقائق الكائنات الفاسدات» والباقيات المخدات0). 

والحكمة البالغة هى أفضل أتواع العلمء وهى هبة من الله تعالى يعطيها لمن يشاء 
«ومن يؤت الحكمة فقد أوتى خيرا كثيرا » يعتون بذلك علم القرآن خاصةء وتفسير آياته 
ومعانى أسراره وإشاراته اللطيغة التى لا يمسها إل ا لمطهرون من العيوب والذتوب والكذب فى 
حق الله تعالی وآياته. 

ويوضح الإخوان مدى محبتهم العلم وحرصهم على طلبه بقولهم( : 

« والجملة ينبغى لإخواتنا - أيدهم الله ألا يعادوا علما من العلوم» أى يهجروا كتايا 
من الكتب» ولا يتعصبو) على مذهب من المذاهب» لأن رأينا ومذهبنا يستغرق المذاهب كلهاء 


.۴۲١ امرجم السابق :ص‎ )١( 
.٠١۱ عبد اللطيف محمد العید  الإنسان فی فکر إخوان الصفا ۰ ص‎ )۲( 
. ۱۹٩ امرجم السابق ۰ ص‎ )۲( 


{Yo 


ويجمع العلوم جميعهاء وذلك آنه هو النظر فى جميع الموجودات بأسرها الحسية والعقلية 
من آولها إلى آخرهاء ظاهرها وياطنهاء جليها وخفيهاء بعين الحقيقة من حيث هى كلها من 
ميدأ واحد» وعلة واحدة وعالم واحد ونفس واحدة محيطة جواهرها المختلفة وأجناسها 
المتباينة وأنواعها المقننة وجزئياتها المغايرة» 

ولا كان ابن رشد يؤمن بانقسام الشرع إلى ظاهر وياطنء وكان لابد لطريقة 
التعليم أن تختلف بين الخواص والعوام» فالخواص لنا أن تعلمهم التأويلات المعيرة عن 
الباطن لأنهم أهل برهانء أما العوام فلا يجب إذاعة التأويلات عليهم إطلاقاًء فلو قيل 
للجمهور» ولن هو أرفع رتبة فى الكلام منهم » أن الشمس التى تظهر للعين قى قدر قدم 
هى تحو مائة وسبعين ضعفا من الأرض ٠‏ لقالوا: هذا مستحيل ء ولكان من يخيل ذلك 
عندهم كالنائم » ولعسر علينا إقتاعهم فى هذا المعنى بمقدمات يقع لهم التصديق بها عن 
قرب فى زمان يسير . بل لاسبيل إلى تحصيل مثل هذا العلم بطريق البرهان إلا لمن سلك 
طريق البرهانء وإذا كان هذا موجودا فى مطالب الأمور الهندسية » وبالجملة فى الأمور 
التعليميةء فأحرى أن يكون موجوداً فى العلوم الإلهية » فإذا صرح بذاك للجمهور » كان 
شتيعا وقبيحا فى بادىء الرأى وشبيها بالأحلام » إذ لا يوجد فى هذا التوع من المعارف 
مقدمات محمودة يتأتى من قبلها الإقناع فيها للعقل الذى فى بادىء الرأى عقل الجمهور » 
فإنه يشبه أن يكون مايشهره بآخره للعقل هو عنده من قبيل المستحيل فى أول أآمرهء ولیس 
يعرض هذا فى الأمور العلمية بل وفى العملية.() . 


وليس كل ماسكت عنه الشرع من العلوم يجب أن يفحص عنه ويصرح للجمهور بما 
أدى إليه النظر أنه من عقائد الشرع ‏ إذ يتولد عن ذلك تخليط عظيم » فينبغى أن يسك 
من هذه المعاتى كل ماسكت عته الشرع » ويعرف الجمهور أن عقول الناس مقصرة عن 
الخوض فى هذه الأشياء » ولا يتعدى التعليم الشرعى المصرح به قى الشرع » إذ هو 
التعليم المشترك للجميع ‏ الكافى فى بلوغ ذلك » فكما أن الطبيب يفحص من أمر الصحة 
على القدر الذى يوافق الأصحاء فى حفظ صحتهم والمرضى فى إزالة مرضهم ء كذلك 
الأمر فى صاحب الشرع » إذ أنه يعرف الجمهور من الأمور مقدار ما تحصل لهم به 
سعادتهم ) . 
)١(‏ محمد عاطف العراقى : النزعة العقلية فى فلسفة ابن رشد » ص ۲۸١‏ 


(۲) المرجع السايق » س ۲۸۲ 
1 


ويثير الكندى قضية ( الطريقة ) فى التعليم وسبيل الحصول على العلم ٠‏ أيكتسب 
الطم بالمشاهدة والتتجربةء ثم ينتقل منها إلى تكوين القرانين الكلية التى تنطبق على 
الجزئيات أم أن هذه المعلومات تنكشف أو ينكشف له بعضها عن العلم الإلهى الأزلىء وإذا 
كان العلم إلهياً لا فضل لإانسان فى تحصيلهء فكيف يقيض عليه من الله ؟. 

من الواضح أن الكتدى يختار طريق ( الفيض ) الريانى فى العلم» فهو يقول أن 
التفس « فى قوتها إذا تجردت أن تعلم سائر الأشياء بعلم البارى بهاء أو دون ذلك برتبة 
يسيرةء لأنها أودعت من نور البارى عز وجل » (). 

فالنفس لأنها من النور الإلهىء تستطيع أن تبلغ العلم بالتجرد من الدانياء والنظر 
إلى الحقائق والبحث عنها. هذا التجرد يسم بالنفس من العالم السفلى الدثيوى» ويرفعها 
إلى عالم العقل فوق القلكء فتصبح فى نور البارى مطابقة لعالم الديمومةء وترى « بثور 
البارى كل ظاهر وخفى وتقف على كل سر وعلانية ». 


والوسيلة التى بها يحصل المتجرد من الدنيا المتطهر من الأدناس على العلم الإلهى 
يمكن تسميتها ( طريقة الصقل ) أو ( طريقة المرآًة )ء فالنفس كالمراة إذا صدئت لم تظهر 
فيها الصور. وإذا انصقلت انعكست الصور عليها ). 

والعلوم النظرية سبيل تعليمها عند الفارابىء الطرق الإقناعيةء وهى لاسبيل إلى أن 
يعقلها الإنسان إلا بعد أن يعقل معلومات كثيرة جداً. 

وأما القضائل العملية والصناعات العمليةء فطريق تعلمها هى « التعويد» أو بمعنى 
معاصر, الممارسة حتى يمكن إكساب المثعلم مهاراتها » . 

وأكن البرامج التعليمية والتربوية التى عرضها الفارابى فى معرض تنشئة المواطن 
والزعيم» والتى انتهت به إلى أن يتخذ من الفلسفة عاملاً يوحد فى الصفة الأساسية بين 
سائر ولاة الحكمء إنما تثمر ثمارها الحقيقية بين نشء حرص على أن يحدد بدقة وتفصيل 
مزايا أشخاصهم» فهو يصف طالب الفلسفة فى قوله : 9) 
(۱) أحمد فزاد الآهوانی الکندى ‏ ص ۲٤٤‏ 
(۲) المرجع السابق ؛ ص ۲٤٠١‏ 
(۲) القار انی کتاب تحصیل السعادة ؛ ص ۷۹ 


٠٠ ۹٤ المرجع السابق ۰ ص‎ )٤( 
Y۷ 


« فان الذى سييله أن يشرع فى النظر ينبغل أن يكون له بالقطرة استعداد العلوم 
النظريةء وهى الشرائط التى ذكرها أفلاطون فى كتابه السياسةء وهى أن يكون جيد الفهم 
والتصور الشیء. والشیء الذاتی» ثم آن يكون حفوظاً وصبوراً على الكد الڌى يناله فى 
التعلم» وأن يكون بالطيع محباً للصدق وأهله والعدل وأهلهء غير جموح ولا لجوج فيما 
يهواهء وأن يكون غير شره على المأكول والمشروب تهون عليه بالطبع الشهوات والدرهم 
والديتارء وماجانس ذلك وأن يكون كبير النفس عما يشين عند الناس» وآن يكون ورعاً 
سهل الإنقياد الخير والعدل عسر الاتقياد للشر والجورء وأن يكون قوى العزيمة على الشىء 
الصواب» ثم بعد ذلك أن یکون قد ربی على نوامیس وعلى عادات تشاكل ما فطر عليه وأن 
يكون صحيح الاعتقاد لاراء الملة التى نشا عليها متمسكا بالافعال الفاضلة التى فى ملته 
غير مخل بكلها أو بمعظمهاء وأن يكون ( مع ذلك ) متمسكاً بالقضائل التى هى فى 
المشهور فضائل, غير مخل بالأفعال الجميلة التى هى فى المشهور جميلة ». 


ويؤكد ابن سينا على أهمية « التبكير » فى اكتساب المتعلم العادات المتشودة؛ وذلك 
بأن يكون هذا فى سنوات الطقل الأولىء قبل أن ترسخ فيه العادات المذمومة التى يصعب 
إزالتها إذا ما تمكنت قى نقس الطفل ما إذا اقتضت الضرورة الالتجاء إلى العقاب. فإنه 
ينبغى مراعاة منتهى الحيطة والحذرء فلا يؤخذ الولد أولاً بالعنف» وإنما بالتلطق» ثم تمزج 
الرغبة بالرهبةء وتارة يستخدم العبوس» أو مايستدعيه التأنيب» وثارة يكون الاح 
والتشجيع أجدى من القأنيب» وذلك وغق كل حالة خاصةء ولكن إذا أصبح من الضرورى . 
الالتجاء إلى الضرب» ينبغى آلا يتردد المربى على آن تكون الضربات الأولى موجعة. فإن 
الصبى يعد الضريات كلها هينة. وينظر إلى العقاب تظرة استخفافء ولكن الالتجاء إلى 
الضرب لا يكون إلا بعد التهديد والىميد وتوسط الشفعاء لإحداث الأث المطلوب فى نفس 
الطقل(. 


ولا كان إخوان الصفا يضمرون أهدافاً سياسيةء كان طبيعياً أن يقصدوا مخاطبة 
الجمهور على الرغم من تلك المسحة الارستقراطية التى غلبت ظاهر كتاباتهم» ومن هنا فقد 
تنيهوا إلى أن لغة العلم اللحض واصطلاحاته وأفانينه لا تقع فى متناول الإنسان العادى 


۲٣۲ محمد عطية الأبراشى : التربية الإسلامية ۰ ص‎ )١( 
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الشغول بهمومه المعاشية وطلب رزقه والكدح فى سبيله والذى لن يجد الوسيلة إلى قهم 
المقولات والقوانين والاستنتاجات العلمية إذا ما ألقيت إليه إلقاء وقدمت إليه فى قوالبها 
الصورية المتداولة بين الاختصاصيين,ء لهذا اتجهوا إلى القصص التعليمى ذى الديباجة 
المشرقة السلسة والعبارة الروائية الأخاذة المثيرة للخيال ينفذون به إلى ضمائر هذه 
الجماهير ليستودعوها مفاهيمهم الدينية والسياسية والاجتماعية ويحفزونها إلى رقض 
الاوضاع القائمة ونبذ أخلاقياتها (). 

وكان من رآى الإخوان التركيز على الصبية والشبابء» وترك الشيوخ وكبار السن 
كلما أمكن ذلك» ويرجع ذلك لأسباب» متها : 

١‏ - أن الصبيان أكثر قبولاً وآجود تخيلاء حيث يقول الإخوان « إنك تجد كثيراً من 
الصبيان يكون أسرع تصورا لما يسمعونء وأجود تخيلا لما يصق لهم كثير من المشايخ 
والبالغينء وذلك أن كثيرا من العلماء والعقلاء والمرتاضين فى العلوم والآداب تعجز نقوسهم 
عن تصور أشياء كثيرة قد قامت الحجة والبراهين على صحتها ». 

۲ عدم اكتساب الشباب والصبیان ى علم أو خلقء مما يجعلهم مهيئين لاكتساب 
أى علوم يلقنها لهم الإخوانء واذا فهم يشبهون الصبيان.. كمثل ورق أبيض نقى لم يكتب 
فيه شیء. فإِذا کتب فيه شیء حقا کان آمراً باطلاء فقد شغل المكان ومتع أن يكتب فيه 
شیء آخرء ویصعب حکه ومحوه . 

- ولعل تفضيل الإخوان للشباب والفتيان والأحداث يرجع إلى أن ذلك فى رأيهم 
اقتداء بسنة الله تعالى» وذلك لأن الله سبحانه وتعالى لم يبعث نبياً إلا وهو شابء ولا أعطى 
الحكمة لعبد من عباده إلا وهو حدث من الفتيانء كما ذكرهم الله تعالى وأثنى عليهم فقال : 
« إنهم فتية أمنوا بريهم « ).» وأعلم آن کل نبی بعثه اللهء فأول من کذبه مشایخ قومه 
المتعاطون الفلسفة والنظر والجدل »(". 


(۱) محمد جواد رضا ‏ آئمة القکر التربوی الإسلامی » الکویت ؛ ذات السلاسل ۰ ۱۹۸٩‏ » ص ٠١۸‏ 
() الكهف / ١١‏ 
)١(‏ محمد فريد حجاب الفلسفة السياسية عند إخوان الصفا » ص ٠١١ ٠١۶‏ 
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الفجل الخامس 
الإنجاه الصوفى 
الملفهوم والنشاأة : 
كما أن« علم الكلام » قد صار فى تكامله مع القرونء وكما نجده مثلا عتد عضد 
الدين الإيجى فى كتابه (المواقف)ء وعند سعد الدين التفتازانى فى كتابه (شرح المقاصد)ء 
جملة علوم منسقة لها ترتيبهاء وتشمل المعرفة والوجودء وهذا العالم يما فيه الإنسان. 
ووجود الله والأخلاق» وها يعد هذه الحياةء فكذلك صار التصوف كما تجده عند کثیرین 
من علماء التصوف آمثال الغزالی فی کتابه (اإحیاء) وابن عریی فی کتابه (الفتوحات 
المكية) جملة علوم ممتزجة ومتماسكةء جمعت بين المعرفة والوجودء ووجود الله» وهذا 
تجری على الجوارح» آو على القلوب من كل شائبة(). 


ويمكن القول بان التصوف أهم مظاهر الحياة الروحية فى الإسلام إلى جانب 
انقطاع أفراد لحياة العلم والبحثء ولذة التفكر والمعرفة. وبعض المحدشين تناوله بالدراسة 
تحت عنوان فيه لفظ ( الروحية )ء كما فعل الدكتوران محمد مصطفى حلمى وأبو العلا 
عفيفىء الأرل فى كتابه ( الحياة الروحية فى الإسلام ) والثانى فى كتابه ( التصوفء الثورة 
الروحية فى الإسلام )» وكثير من الباحثين يرون فى التصوف هذا الرأى. 


وارتباط التصوف بالحياة الروحية يقوم على افتراض مؤداه أن ليس فى هذا 
الىجود کائن آخر غير الإنسان شرفه الله بان خلقه بیدیه وسواه وعدله وجعله فی أحسن 
تقويم» ثم أضاف إلى ذلك كله ماهى أهم» وهو تلك النفحة الإلهية التى جعلت منه كائنا آخر 
مختلفا عن كل الكائنات الأخرى. من أجل ذلك كان جديراً بأن يطلب الله من الملائكة أن 
)١(‏ محمد عبد الهادى أبو ريدة : الأساس الصحيح المشترك لاتجاهات التصوف الإسلامى والفرق بين 
الصوفية وغيرهم . فى : وزارة الشئون الدينية بالجزائر ٠‏ ملتقى الفكر الإسلامى الواحد والعشرين » 
1- ۱۹۸۷/۹/۲ ۰ ص ۱ . 
(۲) المرجع السابق »س ۲ 
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يسجدوا له. وقی ذلك قول سبحاته وتعالی « فإذا سویته ونفخت فيه س روحی فقعوا له 
ساجدين »اء ومن ها أصبع للانسان حياة روحية تختلف عن حياته المادية وإن كات 
مرتبطة بهاء. وهذه الحياة الروحية قدر مشترك لدى كل الناس متذ بده الخليقة حتى قيام 
الساعةء وقد تمت هذه الحياة الروحية لدى الإنسان فى صورة مختلفة لدى كل الشعوب 
وفی کل العصور() 1 

وهكذا يمكن القول بأن التصوق _ بمعنى الحياة الروحية للإنسان من حيث هو 
إنسان _ يعد ظاهرة إنسانية عامة وفطرة بشرية موجودة فى كل العصور وفى كل الأديان. 
نجدها لدى أتباع الديانات السماويةء كما نجدها لدى أتباع الديانات الوضعية مثل البوذية 
أو لدى بعض الاتجاهات الفلسفية مثل الأفلاطونية الحديثةء كما يمكن العثور على مثل هذه 
الميول فى الهند القديمة ولدى الصيتيين القدماء.. 


وكان لابد أن يكون لهذا أثره على مفهوم ( الالتزام ) لدى المسلم فقيمة التزام 
المسلم بالإساام تظهر على صعيدين اثنين : قد يتضافران ويجتمعانء وقد ينك الواحد 
منهما عن الآخر :(). 


أما الصعيد الأول فهو الساحة الدنيوية التى يتجلى فيها تعامل الناس بعضهم مع 
بعض» ومن المعروف أن الإنسان يجب أن يعامل على أنه مسلم»ء من كل الجواتب» بمجرد 
أن تتوافر أركان الإسلام فى ظاهر أقواله وأفعالهء بان ينطق بشهادة الإسلام» ويذعن 
لأركاته العمليةء ولا يبدو منه فى الظاهر ما يدل على إنکاره وتأبيه لشیء منهاء كما توصف 
طاعته وعبادته جميعا بالصحة والقبول مادامت هى فى الظاهر كذلك, آی فليس لقاضر أن 
يتهم مسلماً بخلاف ماقد ظهر منه من الاستقامة فى السلوك وصحة الطاعات والعقود. 
دليل ذلك قول رسول الله صلى الله عليه وسلم فيما رواه مسلم بستده من أن رسول الله 


٩۹/ وتكررت الفكرة نقسها فى سورة ( هى ) » والسجدة‎ ١ ۲١ / الحجر‎ )١( 
فى ملتقى الفكر‎ ٠ معناه » أهم التهريفات ونشاته‎ ١ محمود حمدى زقزوق . التصوف الإسلامى‎ )١( 
۲ ص‎ ٠ الإسلامى الحادى والعشرين‎ 
۲ المرجم السابق ,ص‎ )۲( 
محمد سعيد رمضان اليوطى التصوف السليم جوهر الإسلام ولبه وابن تيمية من أبرر المنافحي عبه‎ )٤( 
١ص‎ ٠ والداعین إلیه فی ملتقی الفکر الإسلامی الواحد والعشریں‎ 
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سمع جلبة خصم بياب حجرته فخرح إليهم فقال « إنما آنا بشر وأنه يأتينى الخصم. 
فلعل بعضهم أن يكون آبلغ من بعض فأحسب آنه صادقء فأقضى له ( وفى رواية 
فاقضى له على تحو ما أسمع )» فمن قضيت له بحق مسلم فإنما هى قطعة من النار 
فلیحملها آو ليذرها »(). 

الصعيد الثاتى نتبينه من أن معيار الحكم فى نطاق التعامل الدنيوى ليس بالضرورة 
هو معيار الحكم الذى سيقضى به الله بين الناس فى الدار الآخرة, وإتما مدار الأمر 
ومرده» على صقاء القصد وإخلاص القلب» وموافقة الظاهر الذى كان يراه الناس للباطن 
الخفى الذى يطلع الله عليهء دليل ذلك قوله عز وجل « قل إن تخقو! ما فى صدوركم أو 
تبدوه يعلمه الله «. وقول الرسول « إتما الأعمال بالنيات» وإتما لكل امرىء مانوى...». 

وكان الإقبال على الدين والزهد فى الدتيا غالبا على المسلمين فى صدر الإسلام» فلم 
يكونوا فى حاجة إلى وصف يمتاز به آهل التقى والعكوف على الطاعات والانقطاع إلى 
اللهء ولم يتسم أفاضلهم فى الجيل الأول بتسمية سوى صحبة رسول اللهء إذ لا أفضلية 
فوقهاء فقيل لهم الصحابةء ولا أدركهم أهل الجيل الثانى سمى صحب الصحابة بالتابعين. 
فلما فشا الإقبال على الدنيا فى القرن الثانى ومابعده وجنح الناس إلى مخالطة المتاع 
الدنيوى»ء قيل الخواص ممن لهم شدة عناية بأمر الدينء الزهاد والعباد» ثم ظهرت الفرق 
الإسلاميةء فادعى كل قريق أن متهم زهادا وعباداًء هنالك انفرد خوراص أهل السنة 
المقبلون على العبادة باسم الصوفية والمتصوفة واشتهر هذا الاسم قبل المائتين من الهجرةء 
فهو اسم محدث بعد عهد الصحابة والتابعين.(© 

ويقول بعض العلماء ٠‏ إن هذا الاسم معروف فى الملة الإسلامية من قبل ذلك. 
ويذهب بعضهم إلى أنه لفظ جاهلى عرفته العرب قبل ظهور الإسلام» قال آبو نصر عبد الله 
ابن على السراج الطوسى المتوفى سنة ۳۷۸ ه = ۹۸۸ م فى كتاب ( اللمع ) فى 
التصوف « أما القائل آنه اسم أحدثه البغداديون فمحال لأنه فى وقت الحسن البصرى 
المتوفى سنة ٠١١‏ ه = ۷۲۸ مء كان يعرف بهذا الاسمء وكان الحسن قد أدرك جماعة من 
أصحاب رسول اللهء وقد روى عنه أنه قال ( رأيت صوفيا فى الطواف فأعطيته شيئًا فلم 
يأخذه وقال معى أربعة دوانيق فیكفینى ما معى). 
(۱) صحیح مسلم ؛ ج ۵ / ۱۲۹ ء باب الحكم بالظاهر 
(۲) آل عمران / ۲۹ 
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وروی عن سقيان الثورى ( المتوفى سنة ٠١١‏ ه = ۷۷۷ م ) أنه قال لولا أبو هاشم 
الصوفى ( المتوقى سنة ٠٠٠‏ ه = ۷۷١‏ ) ماعرفت دقيق الرياء» وقد ذكر قى الكتاب الذى 
جمع أخبار مكة عن محمد بن إسحق بن يسار ( المتوقى سنة ٠٠١‏ ه = ۷1۷ م ) وعن 
غيره يذكر فيه حديثا : أنه قبل الإسلامء قد خلت مكة فى وقت من الأوقات حتى كان 
لایطوف بالبیت قحد وکان یچیء من بلد رجل صوقی فیطوف بالبیت وینصرف فان صح 
ذلك يدل على أته قبل الإسلام كان يعرف هذا الاسمء وكان يتسب إليه أهل القفضل 
والصلاح. 


فاستعمال لفظ صوفى ومتصوف لم ينتشر فى الإسلام إلا فى القرن الثانى 
ومابعده» سواء كان هذا التعبير عن الزهد « بالصوفى» حدث فى أثناء المائة الثانية كما هى 
رأی ابن خلدون فى مقدمتهء آم كان هذا التعبير معروغا فى الإسلام قبل القرن الثانىء أم 
كان لقظا جاهليا على ماذكره صاحب ( اللمع ) الذى حاول أن ييرىء الصوفية من انتحال 
اسم مبتدع لم يعرفه الصحاية ولا التابعون.(). 


كذلك كثر الخلاف وطال حول اشتقاق كلمة ( الصوفى ) فجمهور الصوفية يذهيون 
إلى القول بأنه مشتق من (الصفا) وأن الصوفى هو أحد خاصة آهل الله الذين طهر الله 
قلويهم من التعلق بهذه الحياة الدنياء ويذهب بعضهم إلى اشتقاقها من (الصف)ء واحد 
الصقوف» بمعتى أن الصوفى - من حيث حياته الروحية - فى الصف الأرل لاتصاله باللهء 
أو من ( الصفة ) إشارة إلى أن أصل التصوف متصل بأهل الصفة. وهو اسم أطلق على ٠‏ 
بعض فقراء المسلمين قى صدر الإسلامء كانوا ممن لا بيوت لهمء فكانوا يأوون إلى صفة 
بناها الرسول خارج المسجد بالمدينةء ولكن هذه الاشتقاقات لايجيزها فى اللغة العربية 
قياس كما يقول القشيرى وغيره. وهناك اشتقاق واحد لايخالف القياس» وهو نسبة 
الصوفى إلى الصوف» ويه قال أبى نصر السراج مؤلف أقدم كتاب عريي معروف فى 
التصوف لان الصوفى كان لياس الائبياء ورمز الأولياء والخاصة كما يظهر من آخبار 
المسوقية وآثارهم. 


٣٣۳۸ س‎ > pe ۱۹۷۳ ٠ دار الشعب‎ 
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ولا يأبه « سكاليجر » لرآى من يرى آن اسم الصوفية مشتق من الصوفى بل يقول 
أنه أقل فى قيمته من قيضة من الصوف» E aS E E‏ 
الثامن عشر أن هذا هو الاشتقاق الوحيد الذى تبرره اللغة ويتفق مع الواقم. (). 

وڌا کان جوزيق فون هامر قد عارض هذا الرأى» إ¥ أن نولدكه NOLDÊK۴‏ قر 
قرر المسالة ووضعها فى تصابها نهائيا فى سنة ۱۸۹١‏ فى الوقت الذى كان فيه أستاذا 
للغة العربية بجامعة ستراسيورج»ء فقد سرد طائفة من العبارات التى تدل على أن المسلمين 
فى القرنين الأولين للإسلام كانوا يلبسون الصوف ويخاصة من سلك متهم فى حياته طريق 
الزهدء وأنهم كاتو! يقولون : لبس فلان الصوف بمعنى تزهد ورغب عن الدتياء فلما انتقل 
الزهد إلى التصوفء قالوا: ليس فلان الصوق بمعنى أصبع صوفيا. ). 

وإذا كان نيكلسون قد حاول أن يوحى بأن عادة لبس الصوف مسيحية المصدر, إلا 
آننا نتحفظ على هذا الريط المغتصب بين لبس الصوف وبين التأثر بالرهبنة المسيحيةء إذ 
یجب أن تااحظ ولا كما قال القشيرى فى رسالته» أن الصوفية المسلمين « لم يختصوا 
بلبس الصوق » بل كان الأغلب عليهم لبس المرقعاتء وهى ثياب مؤأافة من قطع مختلفة 
الأشكال وأتواع الأقمشة والألوانء كما كان البعض يلبس الجلود بفرائهاء وخصوصاً جلود 
الأغنام والماعزء ويحكى أبو تصر الطوسى أن يحيى بن معاد الرازى ( المتوفى سنة ٠٠١‏ 
ه تقریبا) کان يلبس الصوف والخلقان فی ابتداء أمره» ثم كان فى آخر عمره يلبس الخز 
واللینء وآن آبا حقص التیسابورى (المتوفى سنة ٠٠٠‏ ه تقريبا) « كان يلبس قميصا خزا 
وثيابا فاخرة ». ومعنى هذا أن الصوفية المسلمين الأوائل الذين يزعم لهم نيكلسون التأثر 
بلباس الرهبان المسيحيةء لم يختصوا بلباس الصوفء ولابنوع من القعاش دون نوع. 
ويقرر الطوسى هذا بصراحة فيقول « آداب الفقراء فى اللباس أن يكونوا مع الوقت إذا 
وجدوا الصوف أو اللبد أو المرقعة لبسواء وإذا وجدوا غيرذلك لبسواء والفقير الصادق إيش 
ما لبس يحسن عليهء ويكون عليه فى جميع مايلبس الجلالة والمهابة. ولا 
یتکلف ولا یختار ».° 
)١(‏ نيكلسون ( ر م ) ٠‏ فى التصوف الإسلامى وتاريخه » ترجمة أبو العلا عفيفى » القاهرة » لجنة 
التاليف والترجمة والتشر ۰ ١ ٠۹۰٩١‏ ص ٠1‏ 
9( المرجع السايق ١‏ ص ۷ا 
(۳) عبد الرحمن بدوى تاريخ التصوف الإسلامى من البداية حى نهاية القرن الثاني الكويت, وكالة 
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ويلاحظ ثانياء أن الرهبان المسيحيين لم يقتصروا! على لبس الصوف» بل كان الكثير 
متهم بليسون ثيابا مصنوعة من جلد الماعز أو شعر الجملء وكان الواحد منهم يشد إلى 
وسطه زبّاراً. ذکری لما كان يلبسه يحيى المعمدان» وصار هذ الزنار جز أساسياً من 
لباس الرهبان وكان من الجلد عادة. (). 

وإذا كان الخلاف قد امتد إلى كلمتى ( صوفى )ء و ( متصوف ) إلا آن المعانى 
متقارية إلى حد كبيرء فقد عرف بشر ين الحارث الحاقى « الصوفى » بقوله : «الصوقى 
من صقا قلبه» وعرفه بندارين الحسين بقوله : « الصوفى» من اختاره الحق لنقسه فصافاه. 
وعن تفسه فپراه» لم يرده إلى تعمل وتكلف بدعوى »» وعرفه أبو على الروذبارى بقوله : 
«الصوقى من لبس الصوف على الصفا وأطعم الهوى نوق الجغاء وكانت الدنيا منه على 
القفاء وسلك منهاج المصطفى » (). 

والمتأمل فى هذه التعريقات. يلاحظ ماتقوم عليه معانى الصفا والفناء عن النقس 
وكبح جماحها ومحاربة آهوائها واتباع السنة والزهد فى جاه الدتيا ومتاعها والانقطاع إلى 
الله ودوام التفكير, فكل أولئك آمور ينبغى أن تتحقق فى الصوفىء ولى أن واحداً من هذه 
التعريفات لا يجمعها كلها على وجه يجعل منه تعريفا جامعا مانعا كما يقول المناطقة. 

ونفس الشىء يقال عن معاتى ( التصوف )ء إذ يقول عنه معروف الكرخى «التصوف 
الأخذ بالحقائق واليأس مما فى آيدى الخلائق»» أما أبى محمد الجريرى فيقول : «التصوف . 
هی الدخول فی کل خلق سنی» والخروج من کل خلق دنی ». وماذكره رويم من الخصال 
التى يبتى عليها التصوف مبنى على ثلاث خصال : « التمسك بالققر والافتقارء والتحقق 
بالبذل والإيثارء وترك التعرض والاختيار » ويقول الجنيد « التصوف ذكر مع اجتماع» ووجد 
مع استماع» وعمل مع اقباع »(. 

فهذه التعريفات تعبر عما ينطوى عليه التصوف من المعانى الأخلاقيةء والأحوال 
»( المرجع السابق ؛ س ١١‏ 
(۲) محمد مصطفى حلمى : الحياة الروحية فى الإسلام . القاهرة الهيئة المصرية العامة للکتاب » .٠۹۸١‏ 
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النقسية من فتاء العيد من نفسه وبقائه بريه ومن تحقق بالفقر والافتقارء واسقاط للتديير 
والاختيارء وإقبال على الذكر وخضوع لسلطان الوجد» وأخذ النفس بالاعمال التى لاتناقفى 
تعاليم الكتاب والسنة. غير أن الجنيد تعريفا لعله أجمع هذه التعريقات لاكثر ماأشارت إليه 
من المعانى والصقات» يقول : « التصوف تصفية القلب عن موافقه البرية ومفارقة الأخلاق 
الطبيعيةء وإخماد الصفات البشريةء ومجانية الدواعى النفسانيةء ومنازلة الصفات 
الروحانيةء والتعلق بالعلوم الحقيقيةء واستعمال ماهو أولى على الآبديةء والنصع لجميع 
الأمة, والوفاء لله على الحقيقةء واتباع الرسول صلى الله عليه وسلم فى الشريعةء (). 

والمتأمل فى مثل هذه التعريفات وغيرها يستطيع أن يدرج كلا متها فى إحدى فئاد 
لایع 0) : 

أ - ما يريط التصوف بالسلوك الخلقىء وهو مايصيب قدرا كبيرا من الحقيقة 
بالنسبة للأساس الصوفى فى الإسلامء فضلا عن تعلقه تعلقا شديدا بقضية تربية 
الشخصية المسلمة. 

ب ما يربطه بالنسك وصور العبادةء وهو يعنى العناية كلها بالجاتب العلمى 
المتمثل فى الطقوس والشعائر الدينية مع تحقيق جوهرها الروحى الحيوى. 

ج مايريطه بالمعرفة والمشاهدةء وهى يولى عناية فائقة للجاتب النفسى والعقلى فى 
التصوف» وإن شئت فقل إنه ينصب غالبا على التجربة الصوفية فى حد ذاتها. 

والتصوف فى الحقيقة هو » أولاً وقبل كل شئ » تجرية خاصة » وليس شيئاً مشتركاً 
بين الناس جميعاً » ولكل صوفى طريقة معينة فى التعبير عن » حالاته » فهو بعبارة أخرى 
خبرة ذاتية 5108٥٤1۷8‏ » وهذا يجعل من التصوف شيئاً قريباً من الفن ؛ خصوصا 
وأن أصحابه يعتمدون على الاستبطان [۲080٥8٥1۷٥‏ فى وصف حالاتهم » كما أنهم 
يلجأون فى تعبيرهم عن هذه الحالات إلى أسلوب الرمز » وذلك لإخقاء أنواقهم عمن ليس 
)١(‏ المرجع السابق ٠‏ ص ١١١‏ 

() محمد كمال إبراهيم جعفر التصوف ١‏ طريقا » وتجرية ومذهبا الإسكندرية ٠‏ دار المعرفة الجامعية . 
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هلد لهاء ولهذا تجد بعض صوفية الإسلام يقولون ٠‏ إن عدد الطرق إلى الله بعدد الانفس. 
تأكيداً منهم على الفروق الفردية بين الصوفيةء واستحالة مطابقة تجرية لتجربة أخرى فى 
ميدان‌التصوف('). 

ومن طريق ما يروى فى التصوق الإسلامى من أن علومه كلها نوق أن تلميذا 
للصوقى المسلم المشهور محى الدين بن عريى جاء يوماً ليقول له « إن الناس ينكرون علينا 
علومناء ويطالبونتا بالدليل عليهاء فقال له ابن عربى تاصحاً : إذا ما طالعك أحد بالاليل 
علم لا يحصل إل بالذوق . فقل : هذا مثل ذلك ». 

وهذه الإجابة من ابن عربى تدل على عمق تحليله لأحوال التصوف» فهو يريد أن 
يقرر أن التصوف يتعلق بمجال العواطف الإنسانيةء وهو مجال لا يخضع _ بلغة علماء 
النقس المحدثين . للقياس الكمى» وسبيل معرقته»ء هى المعاناة ولا شئ غيرهاء كما أنه 
لايخضم نطق العقل واستدلالاته("). 

التصوف مصدراً للتربية الإسلامية : 

هناك ميل غالب لدى كثيرين إلى إنكار صلاحية التصوف أن يكون مصدراً للتربية 
الإسلاميةء ولعل السر وراء هذا اميل الغالب هو تلك الحملات العنيفة التى شنها الفقهاء على 
أصحاب التصوف وخاصة المتطرفين منهمء وعاونهم فى ذلك العقلانيون الذين أنكروا مناهج 
الصوقية النوقية وتنكرهم ناهج العقل والاستدلالات المنطقية. 
بحقيقة تاريخية وهى أن التصوف قد استطاع بالفعل أن يلعب دوراً كبيراً فى تكوين الفكر 
التربوى الإسلامى» وكذلك فى توجيه بعض مظاهر الحياة التربوية فى العصور الإسلامية. 
نقول ذلك بغض النظر عن الاعتقاد بصحة التهج الصوفى أو خطئه. 
)١(‏ آبو الوفا الغتيمى التفتازانى : مدخل إلى التصوف الإسلامى . القاهرة » دار الثقافة للطباعة والنشر . 
۹ .ص ۱ . 
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لقد كانت الحقيقة عند الصوفية هى المعنى الباطن المستتر وراء الشريعةء ومن هنا 
كانوا يخالفون الفقهاء فى طريقة فهم الشرع ومتاهج تفسيره والنظر إلى ماهية الأحكام 
الشرعية وطرق تعليلهاء وتطرقوا من ذلك إلى مسائل هى فى صميم الدينء ويد الصراع بين 
الفقهاء والصوفية فى النصف الثالث من القرن الثالث حين سيق إلى المحاكمة أمام قضاة 
بغداد ذو النون المصرى والحلاج وغيرهىا. 

وكان فى طليعة من أشفقوا على الإسلام من ثورة الصوفيةء ابن حتبلء وجاء أتباعه 
فكانوا أشد مقتاً للصوفية ورغبة فى التنكيل بهم» وبلغ هذا ذروته فى محنة الصوفية 
المعروفة بمحنة غلام الخليل (توقى سنة ٠٠١‏ ه) ويها اتهم نحو سبعين صوفياً بيتهم 
الجنيد (توفی عام ۲۹۷ ه) شيخ الطائفة ببغدادء وقد حوكموا وأدينوا وصدر حکم بإعدامهم 
وإن أفرج عنهم فيما بعد. ولكن الغزالى استطاع بقوة إيمانه وشدة ذكائه وصفاء روحه أن 
يحبب أهل السنة فى التصوف وآهلهء إلا أن الذين مزجوا مسائل الكلام والقلسفة الإلهية 
بالتصوف زادوا الطين بلةء حيث كانت لهم مذاهب فى الاتحاد والحلول ووحدة الوجود 
والتجلى والحب» وغير ذلك مما رآه الفقهاء منافياً للإسلام مؤدياً للكفر بتعاليمهء مما زاد 
الخصومات بين الفريقينء وخاصة منذ القرن السابع للهجرةء وكان من أشد خصوم الصوفية 
ابن تيمية فهاجمهم فی عدة رسائل بان فیها عن انحرافاتهم حتی أصدر فتوی عام ١۷۲ھ‏ 
أعلن فيها تحريم زيارة الأضرحة والتوسل بالاولويات مع تفكير الصوفية. 

والواقع أن تغليب الباطن على الظاهر يؤدى إلى إلغاء التكاليف والقضاء على مبدا 
المسئولية لأن من يقولون به لا يأبهون بأعمال الجوارح من صلاة وصيامء وإثما يعولون على 
أعمال القلوب من خشية ورهبة وتدير وتأملء يفهمون النصوص الدينية فهما يكاد يهدم 
الأحكام جميعهاء فلا يفرقون بين فرض ونافلةء وريما كان النفل أعلى مرتبة لأنه ثمرة تطوع 
ووسيلة تقرب» فى حين آن القرض مبعثه الإلزام و) لالتزام» ووصل الأمر ببعضهم أن قال : إن 
الفرائض توصل إلى الجنةء فى حين أن التوافل توصل إلى صاحب الجنةء والنية عندهم 
آفضل من العمل لأنها أساسهء» والتأمل أفضل من العبادة لأنه روحىء» والعبادة بدثيةء أو 
(1) توفيق الطويل : فى ترانا العريى الإسلامى ؛ الكويت . المجلس الوطنى الشقافة والفنون والاداب ‏ 
سلسلة عالم المعرفة ( ۸۷ ) » ۱۹۸۰ ؛ ص ۱۸۲ . 
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بدتية وروحيةء فلا قيمة للأعمال البدتيةء ومناط التكليف هى القلب وخلاص العيد من إخلاص 
نيته. وذهب الرمزيون من المتصوفة إلى أن شعار الدين أمور ظاهرة ومجرد رموز لمعان 
باطنة وليس للظاهر وزنء إنما الوزن كله لاعمال القلب والباطنء ولا يضير المتصوق فى شئ 
أن يسقط أعمال الظاهر إسقاطاً تاماً. وعرف الملاماتية بتعمدهم الظهور آمام الناس بمظهر 
مناف الشرع اجتلاياً للذم والملامةء لأن الطاعة سر بين العبد وريه» وقد يكون فى هذا ترق 
فى العبادة وسمو فى تصويرها » ولكن يمكن آن يتخذ ذريعة لترك الفرائض وارتكاب 
الثا. 
والحق أن تغليب الياطن على الظاهر لم يكن إلا اتجاهاً فى التصوق الإسلامىء وإلى 
جانبه اتجاه آخر أشد وأقوى يستمسك بالنصوص الدينية ويعتد بالكتاليف الشرعية الاعتداد 
کله» ومن خالف ريه لا يمكن آن يحظى برضاه»ء وفى جو معركة الصراع بين الحقيقة 
والشريعة فى أخريات القرن الثالث الهجرى» يقول التسترى : « وما من طريق إلى الله أفضل 
من العلم (علم الشرع)ء فإن عدلت عن طريق العلم خطوة تهت فى الظلمات أريعين صباحاًء 
وفى منتصف القرن الخامس يشكو القشيرى من ذلك الاتحراف الذى يييح المحرم ويهمل 
الواجب» ويبكى كبار المتصوفة الأول الذين لم يبق فى زماننا هذا إلا أثرهم. مضى الشيوخ 
الذين كان بهم اهتداء» وقل الشباب الذين كان بسيرتهم وستتهم اقتداءء وزال الور ع وطوى 
بساطه»ء واشتد الطمع وقوى رباطه»ء وارتحل من القلوب حرمة الشريعةء فعدو) قلة المبالاة 
بالدين أوڈق ذريعةء ورفضو| التمييذ بين الحاال والحرام»»وتجئ كلمات الغزالى : « من قال 
أن الحقيقة تخالف الشريعةء والباطن يخالف الظاهرء فهو إلى الكقر أقرب »» ومن هنا يعود 
التصوف إلى حظيرة الشريعةء وتستعيد المسئولية الدينية مكانتها ويبقى للثواب والعقاب 
مدلولهها(). 


وقى كتاب اللمع الذى نشره نيكلسون لأبى نصر السراج الطوسى حملة عنيفة على 
تلك الفئات التى ضلت الطريق من المتصوفةء فقد صنف الغالطين فى التصوف إلى ثلاث 
طبقات : 
)١(‏ إبراهيم مدكور : فى الفلسغة الإسلامية ء منهج وتطبيقه ء القاهرة » دار المعارف » ۱۹۸۲ e N‏ 
ص۱۳۸ . 
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الطبقة الأرلى غلط أصحابها فى الأصولء من قلة إحكامهم لأصول الشريعة وضعف 
دعائمهم فى الصدق والإخلاص وقلة معرفتهم بذلك. 

الطبقة الثاتيةء غلوا فى الفروع» وهى الآداب والأخلاق والمقامات والأحوال والأفعال 
والأقوالء فكان ذلك من قلة معرفتهم بالأصول ومتابعتهم لحظوظ النقوس ومزاج الطبع لأتهم 
لم يدنوا ممن يروضهم ويجرعهم المرارات ويوقفهم الذى يؤديهم إلى مطلويهم» فمشهم كمثل 
من یدخل بیتاً مظلماً بلا سراج» فالذی یفسده أكثر مما يصلحه»ء وكلما ظن آنه قد ظفر 
بجوهر نفيس لم يجد بعد إلا خزفاً خسيسا؛ لأنه لم يتيع أهل البصيرة الذين يميزون بين 
الأشباه والأشكال والأخلاق والأجناسء فعند ذلك يقع لهم الغلط ويكثر منهم الهفوة والشطط. 

الطبقة الثالثة كان غلطهم فيما غلطوا فيه زلة وهفوةء لا علة وصفوةء فإذا تبين ذلك 
عادوا إلى مكارم الأخلاق ومعالى الامور(). 

وقد أكد بعض الباحثين المحدثين فى معرض دفاعهم عن التصوف أن هجوم الفقهاء 
فيه الشئ الكثير من هوى النفس والشئ الكثير من الغرض والدفاع عن الحياة وأرزاقهاء 
فقد تنادى رجال التصوف بأن الفقيه هى العابد أولاًء ثم العالم بحدود الله وشريعته»ء لأن 
التعبد شرط العلم الدينىء وكثير من الفقهاء» لم يوف فى نظر الصوفية بهذا الشرط فنبذوه. 

كذلك يذهب هذا البعض إلى أن رجال التصوف انتزعوا الجماهير من قبضة الفقهاء 
وتزعموها دوتهم كما انتزعوا إعجاب الخلفاء وتقدير الولاة فأعلنها الفقهاء حرياً وتشهيراً 
بمختلف الأسلحة علهم يزلزلون مكانة التصوف ورجاله وعلهم يستردون الأرض المفقودةء وقد 
وجد الفقھاء تكاة فی حروپهم استغلوها استغلالاً كبيراًء وهى أن فريقاً ممن انتسبوا إلى 
التصوف زوراء غالى فى الغرور والمروق والتحلل من الآداب والاخلاق(). 

والتصوف الصادق لا يعترف بهؤلاء ولا يلقى إليهم سمعاًء بل يبرا منهم ويهاجمهم 
بأشد من هجوم رجال الفقه والكلام» كما بينًا أمثة من ذلكء ودستور الصوفية وصفاتهم 
توضحه أقوالهم وأعمالهمء قال سهل التسترى أصول طريقتنا سبعة : التمسك بالكتاب. 
والاقتداء بالسنة.ء وأكل الحلالء وكف الأذىء وتجنب المعاصىء» ولزوم التويةء وأداء الحقوق. 
)١(‏ عند الرحمن بدوى . تاريخ التصوف الإسلامى ٠‏ ص ۸ 


(۲) طه عند الناقی سرور مس آعلام التصوف الإسلامی القأهرة. مكتية تهضة مصرء؛ ٠‏ ت» ج ۲ ص۲۷ 
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هذا هو التصوف كما يؤكده أنصاره»ء وهذه أهدافه وأصولهء فمن انحرف عن هذا الدستور 


فق امرف عو التشيف: 


بل إن الغزالى قد أوجب على سالك طريقة التصوف أن تكون جميع أفعاله الاختيارية 
موزوتة بميزان الشرع موقوغة على توقيتاته إيراداً ومداراً وإقداماً وإحجاماًء إذ لا يمكن 
سلوك هذا السبيل إلا بعد التلبس بمكارم الشريعة كلهاء ولا يصل فيه إلا من واظب على 
جملة من النوافلء فكيف يصل إليه من أهمل الفرائض ؟ وعندما يطرح تساؤلاً مؤداه : هل 
تنتهى رتبة السالك إلى حد ينحط عنه بعض وظائف العبادات ولا يضره بعض المحظورات 
كما نقل عن بعض المشايخ من التساهل فى هذه الأمور ؟ تكون إجابة الغزالى : أن هذا عين 
الغرور» وأن المحققين قالوا : لو رأيت إنساناً يمشى على الماء وهو يتعاطى أمراً يخالف 
الشرح» فاعلم آنه شيطان. وهو الحق(). 


ومن المحدثين كذلك من أكد على أن الذين هاجمو) التصوف والطرق الصوفية نظروا 
إلى القشور وتركوا اللب» نظرو) إلى ما يفعله بعض الجهلة من المريدين والمتكسبين من 
الانتساب للطريق من مور لا يرضى عنها الإسلامء كما يشير هؤلاء إلى آنه لا يضر 
التصوف رالطرق الصوفية ظهور هذه الفئة من المتواكلين والدجالين وا مشعوذين والبلهاء 
الذين يتكسبون من وراء لبس الخرق والهلاهيل والانتساب للطريق» فليس ذكر الله بهذه 
الصورة البشعة التى يذكر بها الدراويش والمجذويون من الطريق فى شى. 

وينكر أنصار التصوف أنه يشجم على إقامة الأضرحة لشيوخ الطرقء وتقديس ٠‏ 
مريديهم لها وتوسلهم بهذه الأجساد الراقدة تحت الثرى» وأما الطريق ففكرته طيبة وضيئة.. 
الطريق عهد بين امريد والشيخ على أن يتوب عن المعاصى أبداًء وألا يرتكب صغيرة أو كبيرة 
وأن يكون طاهر الجسد والروح معأًء وأن يقيم شعائر الله وسنة رسولهء وأن يأمر بالمعروف 
وینهی عن المنکر. وأن یذکر الله كثیراً ویتوب إليه. 

وهنا تبرز أمامنا مسئولية الهيئات العلمية والديتية الكبرى عن الممارسات « المشينة » 
)١(‏ المرجع السابق ۲۸۰ . 


ص۱۱ 
Yi‏ 


لبعض المنتسبين إلى التصوق. وإذا أردنا مثالا لذلك. فمن الطبيعى أن يوجه اللوم إلى 
الأزهر بوصفه أكبر وأقدم جامعة إسلامية تعنى بدراسة العلوم الدينية وما يتفرع منهاء 
وكذلك يقع اللوم على مشيخة الطرق الصوفية وهى الهيئة الرسمية التى تهيمن على شئون 
الصوفية وتطبيق اللوائح والقواتين. والحد من التغالى والبدع وتطهير التصوف مما دس عليه 
من الشبهات والخزعبلات ورده إلى قواعده التى بنى عليها أصوله وقواعده »والهيئتان 
منتضامنتان مسئواتان عن ترك الناس يتخبطون فى جهالاتهم ویهیمون فى آوهامهم» فلو 
أنهما تعاونتا على تدارك هذه الحالة السيئة لظهر التصوف فى مظهره الحقيقى ولأقبل 
الجميع عليه علماً وعمادًء يلتمسون من معينه الصافى دروس الحياة الأخلاقية والتهذيبية. 
وسار السلوك الانسانى فى طريقه القويم إلى سبيل الرشاد. 


وعلى العكس من ذلك كما يشير زكى مبارك من أن الأزهر لا يريد نشر الثقافة 
الصوفيةء ولا يريد أن ينقل إلى العوام دقائق التصوف» بل يروى أنه حدث فى سنة ٠۹۲١‏ 
أن فكرت مشيخة الأزهر فى مقاومة التصوف مقاومة رسميةء وكتب الشيخ المراغى شيخ 
الأزهر فى ذاك الموقف كقاباً فى ذلك إلى وزير الأوقاف فى مصر حينئذ (عبد العزيز 
محمد)ء فحدثت مشادة بين المراغى وبين السيد عبد الحميد البكرى شيخ مشايخ الطرق 
الصوفية كادت آن تحدث فتنةء وتراجم المراغى عن فكرة التمسك بالمقاومة الرسمية 
لممارسات المتصوقين. 


منزهة عن الغرض والتعصب المذهبىء كما عملت على تدريس الفلسفة بأتواعها والعلوم 
الحديثة وهى ليست من العلوم الدينية. 


ويبدو أن ما ذكره زكى مبارك إنما كان يتعلق بفترة معينة لا بكل الفترات» وذلك أن 
هناك عدداً من الوقائع التى تبين قيام جسور بين الأزهر وهل التصوف الذين ساروا على 
الطريق الصحيح» فقد كان كتاب الإحياء للغزالى من الكتب التى كانت تقر من قديم فى 
الأزهرء وكانت حكم ابن عطاء الله السكندرى يدرسها كبار العلماء بالأزهر وكبار الصوفيين 
)١(‏ على سالم عمارة أبو الحسن الشاذلى ء القاهرة . دار رسائل الجيب الإسلامية ۰ ۱۹۰۱ء ج ١ء‏ ص۸ 


YEY 


فى مصر فى تاريخها الإسلامى الطويلء كان لهم فى حلقات الأزهر ذكر ومن بيتهم السيد 
عبد الرحيم القنائى المتوفى سنة ٠١۲‏ هوكان أبتاؤه جامعبن بين العلم والحقيقةءءكذلك 
السيد أحمد البدوى المتوفى سنة ٠٠١‏ ه والشيخ كمال الدين بن عبد الظاهر المتوفى سنة 
١ه‏ فى قوص.» والشيخ عمر الدمامينى المتوفى سنة ١٠۷ه‏ عن سبعة وستين عاماًء وابن 
الفارض المتوغى سنة 1۲۲ ه عن ستة وخمسين عاماًء وسواهم من خيار الصوفيين والعلماء. 

وكان أول شيخ للأزهر من كبار المتصوفين الورعين العلماء الأخيار وهو الشيخ 
الخرشى, المالكى المتوفى سنة ٠٠١١‏ ه» وكانت له خلوة للعبادة قى منزله(). 

والمشكلة التربوية التى نشير إلى دور التصوف فى مواجهتهاء هى أنه من السهل على 
الإتسان أن بتحلى فى ظاهره بكثير من أوامر الله وأحكامه دون أى انضباط حقيقى 
وجوهری بهاء ودون أى إخلاص قلبى لهاء ابتغاء الحصول على الحقوق والامتيازات 
الإسلامية فى حياته الدنيويةء ولا يكلفه ذلك أكثر من مصانعة الناس. آما الأمر العسير حقاًء 
فهو السعى إلى تطويع الباطن لما قد قد تحلى به الظاهر بحيث يصبح ظاهر المسلم عنوانا 
على باطتهء فإن تلبس ظاهره بأعمال الصلاة أو النسك. كان قلبه متصوفاً بالخشية 
والخضوع إلى مراقبة الله وذكرهء وإن عامل الناس بمقتضى الأحكام الشرعية فيما يبديه 
لهم من ظاهر معاملاته» كان فى قلبه من خشية الله وتعظيمه ما يجعله يفيض إخلاصاً لناس 
فيها يظهر لهم منهء ولم يضمن تحقيق كامل التناسق والتفاعل بين ما يريهم من ظاهر أعماله 
رما یعامل الله به من بان مشاعره. 

ونحن لا نشك فى أن القرآن يهدى إلى السبيل الأمثل لحل هذه المشكلةء وربط كل من ٠‏ 
الظاهر والباطن برباط المسعى المخلص الصادق إلى مرضاة الله عز رجلء غير أن القرأن 
أجمل بيان الحل فى كلمة واحدة كرر الأمر بها وشدد فى التنبيه إلى ضرورتهاء وهى 
(التزكية)ء فكيف نتم هذه التزكيةء وهى فيما أجمع العلماء» تطهير النفس عن الآهواء 
الجامحة والشهوات المستبدة. وكيف السبيل إلى التخلص مما يصرف القلب عن ذكر الله 
ومراقبته("؟ 
)١(‏ محمد عبد المنعم خفاجى » التراث الروحى التصوف الإسلامى فى مصر » القاهرة » دار العهد الجديد 
الطباعة» د . ت س ۱۸١‏ . 
(۲) محمد سعيد رمضان البوطى ٠‏ التصوف السليم .  .‏ ص ۲ 


(۳) المرجع السابق » ص .٤‏ 
YE٤‏ 


أسقطنا ما شابه من معانى زائفة وممارسات مضالةء كان يوسعنا آن نتعرف على جوهر 
التصوف ومعناهء فهو ليس آكثر من سلوك السبل التريوية الممكنة على درب هذا الجهاد 
الأكير. 


وإذا كان (جهاد التفس) هو الصورة الشائعة عن الصوقيةء فقد أكد باحثون محدثون 
على معانى عديدة للجهاد فى حياة نفر من الصوفيةء وكلها تتكامل لتؤدى فى النهاية إلى 
نشاط اجتماعى يخدم الفكرة الإسلامية سواء بالكلمة أو بالتوحيد عن طريق القدوةء أو 
بالإسلام فى ميدان العمل الحربى رفعاً لراية الإسلامء وإيقافاً لتيارات العداء للإسلام » وقد 
كان لفساد العصر ومجابهتهم للأمور بجرأة وصدقء» وسلوك كل منافذ التغيير الاجتماعى. 
لون من النشاط يحمل معنى الجهاد عندهم استهدافاً لتغيير الفكر وفق الوسيلة الممكنة 
للتغيير(. 


ويسوق (العجمى) أمثة لبعض الصوفغية فى مشاركتهم فى معارك حربيةء فقد اشترك 

محمد بن واسع مع یزید بن المهلب فی غزی خراسان» ويظهر آنه أقام بها زمناً فى عهد ولاية 

وعلى نفس النهج كان إبراهيم بن أدهم (سنة ٠١١‏ ه) الذى جاهد قى سبيل الله 

لاطلباً للمال ولا للشهرةء وقد عرف منه أنه لم يأخذ سهماً فى الغنائم» وقد دلت أخبار كثيرة 
على اشتراكه فى غزوات بحرية ضد البيزنطيين. وقد مات فى واحدة منها". 


فإذا أضسفتا إلى ذلك جهاد الستوسية فى العصر الحديث ضد الطليان» وقى الحرب 
العالمية الأرلىء بل وأثرها فى الكقاح فى الجزائر وتوتس, إذا أضفتا هذا أدركنا الماى 
الذى يسهم به الزهاد فى ميدان الجهاد الحربى تأميناً للجماعة الإسلامية. وروح الجهاد هذه 
أثر من أثار التربية الصحيحة الزهاد(, 


.۷ امرجم السابقء ص‎ )١( 

(۲) أبو اليزيد العجمى : الزهاد المسلمون؛ ومجالات العمل الإسلامى. فى : مجلة المسلم المعاصر بيروت» 
العدد ۳۲ توفمبر / نایر ۸۲ / ۱۹۸۳ ص ۷۲. 

(۲) امرجم السابق ؛ ص ۷٤‏ . 


: ۷1 ص‎ ٠ المرجم السابق‎ )٤( 
fo 


ومن الأدوار الاجتماعية التى تتصل بالجهاد عند الزهاد ما عرف عنهم من المرابطة 
فى الثغور الإسلامية لحمايتها ضد المعتدينء بل كما يقول يعض الباحثينء نشا التصوف 
وتطور واستمر إلي عهد قريب مجاهداً مرابطاًء والرياط كان منشاة حربية وبيئة فى آن معا 
وإذا كانت الصفة الحربية للرياط قد أصابها التغييرء فأصبح موضعاً للاقامة (تكية) لبعض 
التاس الذين يقضون بقية عمرهم فيهاء وفقد كثيراً من خصائصه التى ميزتهء إلا أن المعنى 
المقصود وهو آنه كان فى بداية أمره قلعة عسكريةء يؤكد الارتباط الذى بينه وبين معنى 

الجهاد وممارسته كما كان فى حياة الزهاد(). 

۰ ومن المهم أن نجمل هنا الإمكانات التربوية التى يمكن أن يحملها التصوف 


بالقعل:(). 
١‏ النهوض بالاءباء التى تلقيها علينا مسئولياتنا دون التعلل بتقصير الآخرين أو 
تلكؤهم فى القيام بواجباتهم. 


- جحع الهم وتوحيد النفس واتساق رغباتها وتماسكها وتركيز العزيمة وإصرارها 
على الوصسول إلى الهدف مهما صادق الإنسان من عقبات. ومهما اقتضى ذلك من 
تضحیات. 
ES ED RD SS‏ إا 
خزيه وماره إذا كان السلوك سلوك الجهال. 
ضرورة اجتماع هذا الثالوٹ الممتاز (لسان صادق) وقلب راضء ويدن صسایر» 
وهذه مقومات الإنتاج الجيد فى العصر الحديث. 
- التكامل الاجتماعى» وتنمية علاقات المودة والإخاء والتفانى فى الفداء والإيثار 
ويعلق بعض الشراح على قول بعض الصوفية : « أنهم ما منهم فقير » بقوله : يچعلون 
قوتهم أى زرعهم جرناً واحداء ويتساوون فيه ويعيتون بعضهم بعضا على عبادة الله. 
ارتکازا 5 قوة التفس المعتمدة على أساس متين. 
)١(‏ المرجع السابق ١‏ ص ۷۷ 


)١(‏ محمد كمال إبراهيم جعفر ٠‏ التصوف » طريقاً وتجرية ومذهباً ٠‏ ص المقدمة 
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۷- مجافاة كل أسباب الفرقة والاختلاف والتركيز على الإصلاح الداخلى للفرد» 
باعتباره لبنة أخلاقية ذات قيمة فى البناء الاجتماعى. 

۸ ضرورة تخليص الفرد والمجتمع من الدعاوى والتصنع والمداهنة. 

۹ استعمال الوقت واستغلاله فيما هى أولى وأحق. 


والدراسة الحالية باعتبارها تتم من المنظور التريوىء والتزاماً منا بأصول الشريعة 
وقواعدهاء تنأى بنقسها عن تلك النظريات الفلسفية التى هى أدخل فى ياب (الشطحع)ء 
فالقول بالاتحاد الذى ذهب إليه الجنيدء نرفضهء وبالتالى لا نبحثه لأنه يؤدى إلى الاشتراك 
فى ذات البارى جل شانه» كما نرفض القول بالحلول الذى نادى به الحلاج لأنه يلحق 
المكانية والجسمية به تعالىء ولا نقيل من التصوف إلا ما اتصل بالزهد والتنسك ورياضة 
النقسء ومن ثم فإن التريية الصوفية التى نبحث عنها وقيهاء لا ننكرها قى أساسها . 

وقد انقسم المتصوفة تبعاً لهذا إلى قسمين : معتدلين ومتطرقينء ستيين وشيعيينء 
فتصوف الحلاج ومن جاراهء يجاوز دائرة الكتاب والسنةء فى حين أن تصوف القشيرى 
والغزالى يتفق مع تعاليم الدينء ويتفق الصوفية المتآخرون مع الغزالى قى أن التصوف قبل 
كل شئ دراسة للسلوك ورسم للسيرة الفاخ اة( . 

ودراستنا تعتمد على التصوف السثى لا الفلسفىء والمقصود بالتصوف الفلسقىء 
التصوف الذى يعمد أصحابه إلى مزج أذواقهم الصوفية بأنظارهم العقلية مستخدمين فى 
التعبير عنه مصطلحاً فلسفياً. ولا كان هذا اللون من التصوف ممتزجاً بالفلسفةء فإنه قد 
تسريت إليه بذاك فلسفات أجنبية متعددةء ومن الملاحظ على الطابع العام لهذا التصوف أنه 
غامض ذو لغة اصطلاحية خاصة() ولن نعول عليه كثيراً فى دراستنا الحالية. 

وحتى يمكن الإفادة بالفعل من دراسة التصوف ودوره فى تربية الشخصية المسلمةء 
فإن مثل هذه الدراسة يجب أن يشمل ما يلى(" : 
)١(‏ إبراهيم مدكور : فى الفلسفة الإسلامية ٠‏ ص ۷١‏ . 
(۲) أبو الوفا التفتازانى ٠‏ مدخل إلى التصوف الإسلامى ٠‏ ص 1۸۷ 


(۳) محمد كمال جعقر » التصوف طريقاً وتجربة » ص ۲۴ . 
iV‏ 


أ - الجواتب المتعددة للتجرية الصوفيةء دراسة مقارتة فى ضيء المعلومات التى 
يقدمها إلينا علم النقس وعلم الاجتماع»ء والاستفادة من أية معلومات فى هذه الدراسات» لأن 
الدراسة التى تغقل الجانب النفسى التحليلى للتجربة الصوفية هى دراسة ناقصة, لايمكن 
بطبيعتها أن تكون دقيقة آو كاملةء ولم يعد يجهل الآن أن فروع علم النفس التحليلى قد 
قطعت بشوطاً لا بأس به فى سبيل استكناه حقيقة أوجه التشاط المختلفة للنفس الإنسانية. 
ويالطبع ¥ ينتظر أن يقوم شخص أو بضعة أشخاص بهذه الدراسةء بل يجب أن تتضافر 
الجهود كل فيما يخصه فى هذا الشأن لاستخلاص صورة شاملة ودقيقة يمكن على أثرها 
تقييم التصوف واستخلاص العناصر الحيوية المفيدة لنا فى حياتنا وعلاقاتناء واستبعاد 
العناصر الثانوية سواء كانت ذات صلاح مؤقت أو قساد دائم التى قرضتها ظروف خاصة 
لا تمت إلى ظلروفنا بصلةء أو لا تتصل بطبيعتنا الخاصة. 


ب - الجانب العملى فى التصوف. ويدرس فى هذا الجانب الىسائل المتعددة التى 
تبناها المتصوفة المختلفون وموقفهم من الطقوس والشعائر العامة وطقوسهم الخاصةء ثم 
يدرس باستفاضة جانب السلوك الفردى والجماعى للمتصوفة لمعرفة ما إذا كانت حياتهم 
العملية ترجمة صادقة لمبادئهم» ومعرفة الشواذ والمنحرفين وأسباب الشذوذ وا لانحراف» كما 
يمكن أن يتضمن ذلك موقف الصوفية العام من نشاط الأمة التى يعيشون فيه . 


ج- الجانب النظرى الفكرى» وفى هذا المضمار تدرس المذاهب المتباينة التى تعالج 
الكون ومصدرهء والإنسان ومركزه» وعلاقته بالأرض ويالسماءومصادر هذه المذاهب ونصيب 
التجرية الإنسانية فى تشكيل مثل هذه المذاهب). 


ونحن إد نقول هذاء لا نعنى أن هذا هى نهج دراسثنا الحاليةء وإنما نقوله كنهج عام 
-كما أشرنا فى الفقرة أ يحتاج إلى أن تقوم به جماعة بحثية تستغرق ريما سنوات حتى 
تتمه على الوجه المنشودء فضلاً عما تتطلبه فى القائمين بها من إلمام كاف بعدد من العلوم 
والدراسات مثل الفلسفة وا لأخلاق والتاريخ وعلم النفس وعلم الاجتماع. 


YEA 


الأساس المعرفى التريية الصوفية 

إذا كانت محصلة العملية التريوية إنما هى (سلوك) و (عمل) يتبدى لدى الإنسان فى 
حياته العامة والخاصةء وإذا كان التصوف هو نفس الشىء تقريبا مع اختلاف الغاية 
والغرض,» فإننا بالضرورة تعلم أن هذا السلوك وذاك العمل يبنيان على قاعدة فكرية تشكلها 
وجهة نظر الصوفى فى المعرفةء مما يجعلنا نذهب إلى ضرورة الكشف عن تظرية المعرفة 
لدى هذا الاتجاه. 

ويصفة عامة تجد أن الصوفية يعتقدون أن شرف الإنسان وتفوقه على سائر 
المخلوقات منوط باستعداده لمعرفة اللهء وموضوع (المعرفة) أو (العرفان) من أهم المسائل 
الصوفيةء بل هو الهدف الأصلى والغرض الأساسى للتصوف. 

ولأجل مناقشة الموضوع» فإن الأمر يقتضى التوقف عند بعض المفاهيم المتصلة 
بالعملية المعرفية والتى يكثر الاعتماد عليها وترديدها فى كتب الصوفية" وهى : 

القلب : ويستعمل فى معنيينء الأول العضو الصنوبرى الشكل الواقع فى الجانب 
الأيسر من الصدر مع الخواص التى جاء ذكرها فى علمى التشريح ومعرفة وظائف الأعضاء 
والأبحاث الطبية الأخرى. والعارف ليس له صلة بهذا الموضوع من القلب الذى يوجد فى 
الحيوان أيضاء بل العارف يرمى إلى معنى آخر المراد منه« اللطيفة الروحانية »» وهى 
عبارة عن حقيقة الإنسانء وهذا القلب هو الذى يكون عالما - ومدركا - وعارفا - ومخاطبا 
ومعاقبا أيضا. والقلب بهذا المعنى هى ماسماه الحكماء ب (النفس الناطقة) ووظيفته وعمله 
فى الغالب « الإدراك » أكثر منه« الإحساس ». 

وموضوع العرفان هذا يعتبر من المسائل الأصلية عند الصوفيةء بل همها جميعاء 
وهو الذى يعتبرها العارقون طريق الوصول إلى المعرفة التامة للممكن ومعنى هذا أنه إذا 
استنار القلب بثور الإيمان والمعرفة يصبح مرأة تتجلى فيها المعارف الإلهيةء وهذا هى معنى 
قول الرسول صلی الله عليه وسلم « لا تسعنی آرضی وسمائی» بل یسعنی قلب عبدی 
المؤمن» فيما يرويه عن الله عز وجلء ولكن هذا الصفاء والكمال يتحققان نادرأ لان القلب فى 
أغلب الأحيان يكون محجويا بسبب الغفلة ومظلما من جراء المعاصى.0). 
)١(‏ قاسم غنى : تاريخ التصوف فى الإسلام » ترجمه عن الفارسية صادق نشات ؛ القاهرة ‏ النهضة 
المصرية ۰ ۱۹۷۲ :ج ۲ ۸ه 


(۲) المرجع السايق ٠‏ ص ۸ه 
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ألروح ٠‏ أما حقيقة الروح» فلم يجىء فى الشريعة أكثر من قوله تعالى «ويسالونك 
عن الروح قل الروح من أمر ريى » لأن الروح جزء من القدرة الإلهية ووجود الروح فى اليدنء 
أى فى عالم الخلقء هو هبوطء إلى منزلة أرقىء قى ترتيب الموجودات» ولكنه كان «هبوطا» 
لابد مته لمعرفة أفعال الله تعالى فى عالم الخلق الذى يتتمى إليه البدنء قال تعالى «قلنا 
اهبطوا منها جميعا فإما يأتينكم منى هدى فمن تبع هدى فلا خوف عليهم ولا هم 
يحزتون»'ء ولكن بالرغم من وجود الروح فى البدنء فإن عليها أن تبحث عن المعرفة المتصلة 
بالله وعالم الملكوت» فأصلها من هناك وإذا أرادت أن تحيا الحياة التى تليق بهاء فإنها لا 
تستطيع أن تستقر آو يهد لها قرار إلا إذا عرقت ذلك الكون الذى تنتمى إليه فى 
جوهرها(). 


الصقات الذميمة الواجب مكافحتهاء ويطلق العارفون اسم (الجهاد الأكبر) على مجاهدة 
النفسء والمعنى الثانى للنفس هى : اللطيفة الإلهية.ء والتفس بهذا المعتى هى الحقيقة والذات 
الإنسانيةء فالنفس بالمعتى الأول ذميمة شيطانيةء ويالمعتى الثانى حميدة رحمانية . 

العقل : وهو الذى يستعمل فى معان شتىء إلا أن الصوفى يستعمل العقل بمعنى 
الاصطلاحات شيئا مهماء وهو أن القلب استعمل يمعنى اللطيفة الروحانية .© 

ولان الغزالى - كما أشرنا - كان أكثر تعبيرا عن التصوف السنىء» كان لنا أن نعتمد 
على شروحه لوجهة النظر الصوفية فى المعرفة أكثر من غيره . 9) 

فالغزالى يرى أن السعادة التى وعد الله بها المتقين هى المعرفة والتوحيد والمعرفة 
هى معرفة حضرة الريوبية المحيطة بكل المیچودات» إذ ليس فى الوجود شىء سوى الله 


. اليقرة۳۸‎ )١( 
ء۱۹٩٤ الإنسان عتد الغزالىء ترجمة خيرى حماد» القاهرةء الأنجلى المصرية.‎ ٠ على عيسى عثمان‎ )( 
ک2‎ 


.0۸4۹ صس‎ f قاسم غنی : تاريخ التصوف. ج‎ (r) 
o. 


تعالى وأفعاله» والكون كله من أفعالهء فما يتجلى من ذلك القلب هو الجنة بعينها بحسب 
سعة معرفته ويمقدار ما يتجلى له من الله وصفاته وأفعالهء وإنما مراد الطاعات كلها 
وأعمال الجوارح تصفية القلب وتزكيته وجلاؤه . 

وهذه المعرفة تحصل للانسان من وجهين . 
العلماء والحكماء . 


والثانىء مالايكون بطريق التعلم ولا الاستدلالء ولكنه يهجم على القلب كأنه ألقى فيه 


من حیث لایدری() . 


والعلم ينقسم إلى مالايدرى العبد كيف حصل لهء ومن أين حصل» وإلى مايطلع معه 
على السبب الذى استفاد منه ذلك العلمء وهو مشاهدة الك الملقى فى القلب» على أنه فى 
الحالتين موقن بان العلم جاء من الله » والعلم فى الحالتين بواسطة الملكء فإن العلم إتما 
يحصل فى قلويتا بواسطة اللكء والأول يسمى إلهاما ونفثا فى الروع» ويختص به الأولياءء 
وأالثانى وحيا ويختص به الأنبياء . 

والمرحلة الأرلى إلى المعرفة الصوفية هى تجنب الشرور والرذائل والانغماس قى 
الشهوات حتى المباح منهاء والمرحلة الثانية هى التمسك بالفضائل والتشبت يالخيرات 
وتنفيذ الأرامر الإلهية فى دقة وورع»ء والمرحلة الثالثة هى التطلع إلى الرضى وانتظار 
الفيض ويالإجمال هى كما اخصها أحد المتصوفة بقوله" إن هذه المراحل هى : التخلى 
والتحلى والتجلى ". أى التخلى عن الشهوات محظورها ومباحهاء والتحلى بالفضائل 
عظائمها وصغائرهاء والتجلىء أى التطلع إلى الافاضة الصمدانيةء أو كما قال صوشى 
آخر: "رفض وتقض وفيض" أى رفض الإنسان الخضوع للشهوات. ونقض يده من كل 
ماعدا الله وانتظار فيض الثور الإلهى عليه(). 


)١(‏ المرجع السابق 
(۲) محمد غلاب ٠‏ المعرفة عند مفكرى المسلمين ‏ القاهرة ‏ الدار المصرية للتاليف والترجمة ٠١٩١۰‏ . 
س٣٢۲٣‏ 


o 


وإذا كان قد اشتهر عن الصوفية بتاء على ذلك أتهم لم يحرصوا على دراسة العلم 
بالمعتى المتداول وتحصيل ماصنفه المصنفونء والبحث عن الأقاويل والأدلةء فإن للغزالى 
نصاهاما تضمته أحد فصول كتابه الإحياءء حيث أفاض فى الدفاع عن طريق الصوفية 
إزاء بعض المعارف» فترجم وجهات نظرهم معبرا عنها بأمانة إذ قالوا : إننا لاننكر وجود 
هذا الطريق وإمكانهء وإفضائه إلى المقصد على الندورء فإنه أكثر أحوال الأنبياء والأولياءء 
ولكننا تستوعر هذا الطريق ونستبطىء ثمرتهء ونستبعد استجماع شروطه»ء إذ أن محو 
العلائق إلى ذلك الحد كالمتعذرء وإن حصل فى حال فثباته أبعد منهء إذ أدنى وسواس 
وخاطر یشوش القلب. 

وفى آثتاء هذه المجاهدة. قد يفسد امزاج ويختلط العقلء ويمرض البدنء وإذا لم 
تتقدم رياضة النفس وتهذيبها بحقائق العلومء نشبت بالقلب خيالات فاسدةء تطمئن النفس 
إليها مدة طويلةء إلى أن يزول ويتقضى العمر قبل النجاح فيهاء فكم من صوفى سلك هذا 
الطريق ثم بقى فى خيال واحد عشرين سنةء ولو كان قد أتقن العلم من قبل لانفتع له وچه 
التباس ذلك الخيال فى الحال» فالاشتغال بطريق التعلم أقرب وأوثق إلى الغرضء» وأن ذلك 
يماثل ذلك الذى بنصرف عن تعلم الفقه استنادا إلى أن النبى صلى الله عليه وسلم لم 
يتعلم ذلك وصار فقيها بالوحى والإلهام» من غير تكرير وتعليق» ومن ثم يتصور أنه ريما 
انتهت به الرياخة والمواظبة إليه. 


إن من ظن ذلك فقد ظلم نفسهء» وضيع عمره» بل هو كمن ترك الكسب والحرث رجاء 
العثور على كنز من الكنوزء وهى أمر عسير أن يحدث بالفعل فكذلك الشأن هناء إذ لاد من 
تحصيل ما حصله العلماء وفهم ماقالوهء ثم لابأس بعد ذلك بالانتظار, لما ينكشف اسائر 
العلماء بعد ذلك بالمجاهدة (), 


كانت تلك هى وجهة النظر المعارضة كما عرضها الغزالىء وقد رد عليها ببعض 
الشواهد. فمن ذلك قوله تعالى "والذين جاهدوا فينا لنهدينهم سبلتا" (") فكل حكمة تظهر 
من القلب من غير معلمء فهى بطريق الكشف والإلهام . كذلك قوله عز وجل "ومن يتق الله 
HE TE GA gE)‏ 


. 1۹ / العنكيوت‎ ( 
YoY 


يجعل له مخرجا - من الإشكالات والشبه - 'ويرزقه من حيث لايحتسب”) - يعلمه علما 
من غير معلم ويقطته من غير تجريةء وقوله "يأيها الذين آمنوا إن تتقوا الله يجعل لكم 
فرقانا")ء قیل نورا يفرق به بین الحق والباطل ويخرج به من الشبهات . 

ولاشك أن هذا الذى بقوله الغزالى يوحى باستهانته بالثقافةء أو آنه يرى الاستغتاء 
عن العلوم العقليةء لكن بعض الباحثين يفون هذاء ويؤكدون أنه يوجب الإمعان فيهاء ويقطع 
بأن الصوفى الجاهل - ولى انكشف له شىء من الحقائق - يسير فى كثير من الشئون على 
غیر هدیء فیزل ویضع بعض الأمور فی غیر نصابھا كما حدث لأبى يزيد البسطامی مثلاء 
إذ يحدثنا أبى حامد آنه - البسطامى - لعدم رسوخه فى المعارف العقلية - خلط بين عبارة 
(هی هو) وعبارة (کانه هو) فزلت قدمه فی التعبیر .۵) 


إلى المكاشفةء ومن لم يتقن العلوم أولاء لن يصل إلى المكاشفة ولايد أن ترتاض نقسه 
بالعلوم الحقيقية ويشتغل بتحصيلها بمعرفة معيار العلم . () 


ويستشهد الديب بنصوص الغزالى جاء فيها : "فإذا لم تكن النقس قد ارتاضت 
بالعلوم الحقيقية اكتسبت بالخاطر خيالات» وتظنها حقائق منزلة عليها . فكم من صوقى 
بقی فى خيال واحد عشر ستين إلى أن تخلص منه»ء ولو كان قد أتقن العلوم أولاء لتخلص 
المتصلة أولى» فإنه يسوق إلى المقصود سياسة مووا بهاء كما يوق بالاجتهاد فى أن 
يحصل فقه النفس» وقد كان عليه السلام فقيه النفس من غير اجتهاد» لكن لو أراد مريد أن 
ينال رتبته بمجرد الرياضةء فقد توقع بعيداء فيجب تحصيل تفس العلوم الحقيقية فى 
النفس» بطريق البحث والنظر على غاية الإمكانء وذلك بتحصيل ما حصله الأرلون أولاء ثم 
لابأس بعد ذلك بالانتظار لما لم ينكشف الخلق الباحثين عن الأمور الإلهية" ) . 

. ۲/ الطلاق‎ )١( 

٠۹ / الانفال‎ )۲( 

(۲) إحياء علوم الدین ۰ ج۲ ص ۲٤‏ . 

(ه) عبد العظيم الديب» الإمام الغزالى بين العقل والمكاشفة» ملتقى الفكر الإسلامى الواحد والعشرون › 


۲٥ص‎ 


(1) امرجم السابق ۰ ص٣۲‏ 
Yo‏ 


بيد أن هذا الذى ينقله باحثنا عن الغزالى فى كتابه (ميزان العمل ص»٠۲).‏ نلاحظ 
أن الغزالى نفسه يروى معناه على أنه (الرآى الآخر) الذى رد عليه مؤكدا طريق الكشف 
لاالتعلم . 

والحق أن الغزالى كثيرا مايوقع الباحثين فى حيرة أمام صور متناقضة تبدو 
أمامهم» سببها الأول هو تقلب حالهء وتطوره الفكرىء اذ تقلب كما نعلم بين الفقه والفلسفة 
والتصوف وطرق المعرفة والتعلم فى المجالات الثلاثة غير متطابقةء كذلك فلايد من ملاحظة 
تفرقة الغزالى بين علوم الأرلياء والأنبياء» وبين علوم العلماء والحكماء» فعلوم الفئة الأولى 
تأتى من داخل القلب» من الباب المفتوح إلى عالم الملكوت» وعلم الحكماء يأتى من أبواب 
الحواس المفتوحة إلى عالم اللك )١(.‏ 

ويسوق الغزالى مثالا ليبين الفرق بين الطريقتينء قالعلماء يعملون فى اكتساب تقس 
العلومء واجتلابها إلى القلب» وأولياء الصوفية يعملون فى القلوب وتطهيرها وتصفيتها 

فقد حكى أن أهل الروم وأهل الصين تباهوا بين يدى الوك بحسن صناعة النقش 
والصورء فاستقر رأى املك على أن يسلم إليهم صفةء ليتقش أهل الصين فيها جانباء وأهل 
الروم جانباء ويرخى بيتها حجاب يمنع اطلاع كل فريق على الأخر. ففعل ذاك) . 

فجمع أهل الروم من الأصباغ الغريية مالا ينحصرء, ودخل أهل الصين من غير 
صب وأقبلوا يجلون جانبهم ويصةلونه» فلما فرغ أهل الروم» ادعى أهل الصين أثهم قد 
فرغوا أيضا فعجب اللك من قولهم» وأنهم كيف فرغوا من غير صبغء فقيل: وكيف فرغتم 
من غیر صسبع؟ فقالوا: وما علیکم؟ ارفعوا الحجاب» فرفعواء وإِذ بجانبهم يتلا من عجائب 
الصنائم الروميةء مع زيادة إشراق وبريق, إذ كان كالمرأة المجلوة. لكثرة التصقيلء فازداد 
حسن جانبهم» بمزيد التصقيل . 

فكذلك عناية الأولياء بتطهير القلب وجلائهء وتزكيته وصفائهء حتى يتللا فيه جليه 
)١(‏ سليمان دنيا ‏ الحقيقة فى تظر الغزالى » القاهرة » دار المعارف » ۱۹٩۰‏ . ص۲۸٠‏ 


Tot 


الحق سهاية الإشراق. كفعل آهل الصينء وعناية الحكماء والعلماء بالاكتساب ونقش العلوم. 
وتحصيل نقشها فى القلب كقعل آهل الروم() 

على أن القشيرى كان أوضح عبارة من الغزالى حيث ذهب إلى أن هناك نوعا من 
المعرفة يتم فى البدايةء ويعتمد على العقل. ويقصد يه إلى تصحيح الإيمان وتدعيم القكر. 
وأن هتاك نوعا آخر يطلق عليه العرفان يتم فى النهاية. ويعتمد على الشهود والكشف. 

ولايد أن نحمد القشيرى اهتمامه بالعنصر العقلى فى المعرفةء وإلحاحه على التزود 
من العلوم الكسبية فى البداية لأنه بذلك الاهتمام» وهذا الإلحاح يجتب التصوف وصمة 
الجهل التى يحاول بعض الناس أن يلصقوها بهء حتى لقد ذهب ابن الجوزى إلى آن "حيلة 
إبليس قد دنت إلى جماعة المتصوفةء فمتعوا تلامذتهم من حمل المحابرء وإنما زين عليهم 
إبليس ذلك لأنه أرادهم أن يمشوا فى الظلمة بدعوى أن المقصود العمل # العلم نفسة"ء 
والقشيرى حين يدعو فى مذهبه المعرقى إلى التزود بزاد العلمء لايطلق الكلام على عواهنه 
لأنه هى نفسه نموذج لما يدعو إليهء فهو قد نال من ثقافات عصره العقلية والنقلية حظا 
موفورا قبل أن يلتحق بالتصوف وأهله» وحين حاول آن يتوقف عن دراسته على آیدی 
الطوسى والإسفرايينى وابن فورك ليتفرغ بالكلية إلى الرياضات والمجاهدات والأذواق 
والمواجيد» وجدنا أنه لم يحظ بتشجيع أستاذه الدقاقء وأنه أوصاه أن يتبحر - ماوسعه - 
فى العلوم الشرعية حتى تكون عقيدته الصوفية على ساس قوى متين(. 

فإذا دعا القشيرى إلى تصحيح البداية يعلوم البرهانء وإذا دعا إلى ضرورة صقل 
الإرادة خلال الرياضات والمجاهدات, وإذا كشف عما يحدث العبد خلال سفره إلى الله من 
تغيرات نفسيه وروحيةء وإذا أبان عما يناله الإنسان خلال المقامات التى هى جهوده وخلال 
الأحوال التى هى من عين الجود» وإذا أوضح أن نوعا من المعرغة الإلهية يتم فى تهاية هذا 
كله فيكون معتى ذلك أن التصوف ليس إلا رحلة تعلم فى بدايتها وقى نهايتهاء وأن كل 
خطوة فى هذه الرحلة ليست إلا موقفا تريويا معرفيا تتفاعل فيه عناصر شتى بعضها إلهى 
(۲) إبراهيم بسيوتى الإمام القشيرى ٠‏ القاهرة » من مطبوعات مجممع البحوث الإسلامية » ٠ ٠۹۷۲‏ 


ص٤۲۰‏ 
(۳) المرجع السایق ۰ ص٥٠٣‏ 


وهبى»ء ومعظمها إنسانى كسبى» وتتفجر فيه كل طاقات الإنسان. عقله وتنقفسه وروحه 
ويمتزج فيه العلم يالعمل () 


وإذا رجعتا إلى الغزالى فسوف نجد أنه فى كتابات أخرى غير تلك التى أشرنا 
إليهاء يؤكد على أن للعقل دورا أساسيا فی مجال هذا النوع من المعرفة الإلهامية وليس 


الوظيفة الأرلى : هى أنه عن طريق العقل يمكن استيفاء الشروط الأساسية الثلاثة 
للحصول على المعرفة الصوفيةء وفى ذلك يقول الغزالى (") : "اعلم أن العلم اللدنى وهى 
سريان دور الإلهام» يكون بعد التسويةء كما قال الله تعالى : 'وتقس وماسواها .  .‏ وهذا 
الرجوع يكون بثلاثة آوجه . أحدهاء تحصيل جميع العلوم وأخذ الحظ الأرقر من أكثرهاء 
والثاتى الرياضة الصادقة والمراقبة الصحيحةء قال صلى الله عليه وسلم "من أخلص لله 
أربعين صباحا آظهر الله تعالى ينابيع الحكمة من قلبه على لسانه" » والثالث التفكر. فإن 
التفس إذا تعلمت وارتاضت بالعلم ثم نتفكر فى معلوماتها بشروط التفكر ينفتح عليها باب 
الغيب؛ كالتاجر الذى تصرف فى ماله بشروط التصرف» ينفتع عليها أبواب الربح» وإذا 
سلك طريق الخطا يقع فى مهالك الخسرانء فالمتفكر إذا سلك سبيل الصواب يصير من 
ذوى الألباب» وتنفتح روزنة من عالم الغيب فى قلبه فيصير عالما كاملا عاقلا ملهما مؤيداء 
كما قال صلى الله عليه وسلم (تفكر ساعة خير من عبادة ستين سنة) . 


ویتضح من هذا النصی ان الغزالی یمیل إلى رآی أولى النظر وذوى الاعتبار فى 


ولاتقتصر مهمة العقل على استيفاء هذه الشروط الثلاثة فقط, وإنما بعد ذلك تبدا 
الوظيفة الأساسية الثانية للعقل, والتى تتمثل فى الحكم النقدى على التجارب الصوفية 
وتقويمها تقويما صحيحاء وهذه الوظيفة لها أهميتها البالغة. وذلك لان حالات (السكر) عند 
)١(‏ المرجم السابق ‏ نفس الصفحة 
(۲) محمود حمدی زقزوق : المنهح الفلسفی بین الغزالی ودیکارت ١‏ الکویت » دار القلم ۰ ۱۹۸۲ ؛ س٤۹١٠‏ 
(۳) الغزالى (أبو حامد) الرسالة اللدتية . فى (العقود واللالئ من رسائل الإمام) . القاهرة . المكتبة 
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الصوغيه تقود بسهولة إلى آقوال ذاتية قاصرةء وهذا ما سجله الغزالى على أساس أن 
عادة كل واحد متهم آن يخبر عن حال نفسه فقط. إذ أن هذا يعتى أنهم لايستطيعون أن 
يوفقوا بين أقوالهم المختلقة() . 

ويعترف (جعفر) بالتناقض الذى يظهر فى كتابات وأقرال الصوفية فى قضيتتا 
الحاليةء لكنه يبرر ذلك يما يقوم به الباحث عندما يضع فى اعتباره جهة أو زاوية معينةء 
ولكن إذا لاحظ تعدد الجهات أو الزوايا زال التناقض") .اهم ما نلاحظه آنه رغم ما قد 
يبدو من تباين» فإن المعرفة لديهم تکاد تدل على مدی تطور كيان الصوفی كله وأنها تعكس 
الطاقة الإنسانية أكثر مما تصور الوسع الإلهى» فالمعرفة فى جملتها ثمرة لطول التعامل 
مع اللهء وقد تورث معرفة الخلائق وإن لم يسبق للإنسان مقابلتهم. والربط محكم بين 
المعرفة والسلوك والوضع النفسى الخاص بالصوفى . يقول الشبلى" "من علامات العارف 
أن يرى نفسه فى قبضة العزةء يجرى عليه تصاريف القدرةء ومن علامة المعرفة المحبة“ لأن 
من عرفه أحبه" » ولكن ذلك لايعنى أن يظهر العارف دالته على الناس» وألا تكرن معرفته 
سببا فى التقليل من شأن سواهء وألا يترتب على ذلك افتئات على القوانين أو العقائد 
الثابتةء يقول ذو النون : علامة العارف ثلاث : لايطفىء نور معرفته نور ورعهء ولايعتقد 
باطنا من العلم ينقض ظاهرا من الحكمء ولا تحمله كثرة نعم الله عليه وكرامته له على هتك 
أستار محارم الله تعالى " . 

ويقال أن ذا النون المصرى (المتوفى سنة ١٠٤٠ه)‏ هى أول من أوضح الفرق بين 
المعرفة والعلم» وذلك ليقصل بين وسيلة وطبيعة الحقائق التى يصل إليها الصوفىء ويين 
طريقة علماء الظاهر أو علماء الرسوم كما يسميهم الصوفيةء غير أن ذا التون لم يكن إلا 
معبرا عن وجهة تظر كل صوفى تقريباء فمن المعلوم أن الصوفية كانوا يعجيون دائما بقول 
أحدهم للعلماء التقليديين : "أخذتم علمكم ميتا عن ميت» وأخذنا علمنا عن الحى الذى 
لايموت' ويريد بذلك أن هولاء العلماء بنقلون معلومات سجلها رواة مختلفون قد ماتوا 
(1) منهج الفلسفی بین الغزالی ودیکارت » ص٥۱۹‏ . 
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وخلفهم رواة آخرون فى سلسلة طويلةء بينما أخذ الصوفية علمهم مباشرة من الله الذى 
يفيض علیهم بقدر ماتجود به أفضاله» وما تسمح به طاقات آتفسهم() . 

والعلم والمعرفة بالمعتى الصوفى تجعل عملية التعلم والتعليم بمعنى (نقل المعرفة) 
عملية شبه مستحيلة !! 

فمعرفة الحقائق الدينية - التى هى غاية التربية الصوفية - غير قابلة النقل من 
إنسان إلى آخرء وما هى إلا اكتشاف شخصى خاصء» وكذا فإن أية محاولة لصياغتها فى 
كلمات وعبارات ستعجز عن أداء الغرض» فليس فى استطاعة الكلمات أن تنقل مضمون 
هذه الحقائق؛ لأن الكلمات وضعت للتعبير عن الأشياء التقليدية المعهودةء والحقائق الدينية 
ليست من هذه الأشياء» وتيسير اللغة فى نقل الحقيقة على قواعد العقلء لكن الحقائق 
الدينية تتحدى مث هذه القواعد» ويفترض فى تفهم الحقائق الدينية وجود مستوى من الذمو 
عند القارىء تكون فيه جميع العناصر التى تؤلف معرفته مترابطة ومتصلة فى شخصية 
كاملةء والحقائق الدينية التى تعرف على هذا المستوى الذى تصبح فيه المعرفة كلا لايتجزا 
فى تفس الإنسان الكامل . ويفترض تفهم أية حقيقة دينية وجود هذا الكل مسبقاء والتعبير 
يعجز عن نقل علاقة هذه الحقيقة بالكل بطريقة يؤدى فيها المعنى تاما(). 

ولتحذير الميتدىء فى طلب المعرفة من خطر انشغاله بالمطامع والأهداف التى 
ينصرف إليها معظم الناس لما فيها من جزاء فى مجالات الملذات والشهرة -رأى الغزالى 
أن عليه أن ييين الأسباب التى أدت إلى وجود هذه المطامع والأهداف فى المجتمعء وآن يبين 
أيضا ما فى طبيعتها من قيود فى طلب المعرفة.(" ولايحتاج طالب المعرفة من مجتمعه إلا 
ما يضمن سلامة بدنه وبقاءهء ووجود المجتمعم ضرورى لذلك» ولكن تتولد فى المجتممع أثناء 
عملية تطوره ونموه أشياء كثيرة وحرف وصناعات ومؤسسات وغيرها لاتكون غير ضرورية 
فى حياة طالب المعرفة فحسب. بل وقد تكون مغرية جدا فى المراحل الأرلى من حياة من 
لايطلب المعرفة أيضاء وإذن فدراسة الأسباب التى أدت إلى وجود هذه الأشياءء ودراسة 
)١(‏ المرجع السابق » ص١۱۸‏ . 
(۲) على عيسى عثمان . الإنسان عند الفزالى ١‏ ص ٠٠‏ 
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النواحى التى تجتذبها وتشغلها من الطبيعة الإنسانية وكيف تؤثر على نمو الشخصية تتيح 
للمبتدىء فى طلب المعرفة أن يرى أهمية هذه الأشياء فى إطار غايته الكبرى وقد تعينه هذه 
النظرة على التغلب على مشقة ترويض النقس فى مراحله المبكرة. 

ضرورة التأدب بشيخ : 

ولايتسنى المريد وهو طالب العلم والطريق الصوفى أن يسلك إلا بالاسترشاد بشيخ 
يبصره بعيويه ويطلعه على خفايا الافات ويسلك به طريق تزكية النفس . وكما لابد للمريض 
من طبيب» كذلك آفات النفس أمراض باطنة يحتاج فيها المريد إلى طبيب عارف بأحوال 
النقوس . وكما لاتستوى أمراض الأبدان ولا أدواؤهاء كذلك آفات التفوس تحتاج إلى شيخ 
عالم بنفوس المريدين بما هى غالب على كل منهم من الخلق السيىء من المعالجةء ثم يعين له 
الطريق . وكما أن على المريض أن يمتثل لأمر الطبيب» كذلك حال من عزم على 
الاسترشاد» عليه آن يبحث عن شيخ من أهل الطريقء فإذا وجده فليمتثل لا مر وأيتته عما 
نهی وزجرء ولیس الشيخ ليبصره بعيوب نفسه فحسب» وإنما لأن سبيل الله غامض فلابد 
من مرشد بین دلائله ویحذر غوائله ویمیز للمرید مسائله عند اشتباه الواردات والأحوالء» 
فيكون بمنزلة الطبيب للمرضى والإمام العدل للأمة الفوضى() . 

ويكاد الصوفية يجمعون على ضرورة الشيخ لسلوك الطريق وإن تفاوتت عبارتهم فى 
ضرورته بین متطرف کالبسطامی : من لیس له شيخ فشيخه الشيطان. وبين معتدل 
كالدقاق : الشجرة إذا تبتت بنفسها من غير غارس» فإنها تورق لكن لاتثمر : كذلك المريد 
إِذا لم يكن له أستاذ. 

والشيخ فى خاطر المريد يمثل القوة العلياء وإذا اعتاد تمثل قوة مهيمنة عليهء ترده 
إلى الجادةء وتكبح جماحه» اعتاد فى الوقت نفسه أن يصغر من شأن نفسه» وتهيا لتمثل 
قوة أعظم وأشملء إذا ماجلا عن الخلائق حتى عن شيخه. والحاجة إلى الشيخ - فى نظر 
القشيرى - ترجع إلى أن التصوف ليس علما كسائر العلوم يؤخذ من الورق؛ وليس علم 
ابتداع ولكنه علم اتباع» وهذا یتطلب اکتساب فوائد فی کل وقت وعند کل موقفء وما اشد 
)١(‏ أحمد محمود صبحى ٠‏ القلسفة الاخلاقية فى الفكر الإسلامى ؛ القاهرة » دار المعارف 0۹ 
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ما تتغير الأوقات على السالك وها أسرع ما تتلون المواققف» ومهمة الشيخ فى هذه 
الأحوال أن يبادر بنجدة المريد» وأن يراعى فى كل موقف ووقت حرمة الشريعةء فلريما لاح 


وعیهء فتشتت جهوده» آو یصدر عنه مالا یلیق(') 


ویستشهد السهروودی (۳۹ه - ۳۲ ه) بما ورد فى الخبر عن رسول الله صلى 
الله عليه وسلم: والذى نفس محمد بيده لئن شتتم لأقسمن لكم أن أحب عباد الله تعالى إلى 
الله الذين يحببون الله إلى عباده ويحببون عباد الله إلى الله ويمشون على الأرض 
بالنصيحة . ويؤكد السهروردى أن هذا الذى ذكره رسول الله هو رتبة المشيخة والدعوة إلى 
الله لأن الشيخ يحبب الله إلى عباده حقيقة ويحبب عباد الله إلى اللهء ورتبة المشيخة من 
أعلى الرتب قى طريق الصوفيةء فأما وجه كون الشيخ يحبب الله إلى عباده فلأن الشيخ 
يسلك بالمريد طريق الاقتداء برسول الله صلى الله عليه وسلم» ومن صح اقتداؤه واتباعه 
آحيه الله تعالى لقوله : 'قل إن كنتم تحبون الله فاتبعونى يحببكم الله" » ووجه كونه يحبب 
عباد الله تعالى إليهء أنه يسلك بالمريد طريق التزكيةء وإذا تزكت النقس.» انحلت مرآة القلب 
واتعكست فيه أنوار العظمة الإلهية ولاح فيه جمال التوحيدء فأحب العبد ريه لامحالةء وذلك 
ميراث التزكيةء قال تعالى " قد أفلح من زكاها" » وفلاحها بالظفر بمعرفة الله تعالىء 
وآيضا مرآة القلب إذا انجلتء لاحت فيها الدتيا بقيمها وحقيقتها وماهيتها ولاحت الآخرة 
ونقائسها بكتهها وغايتها فتنكشف للبصيرة حقيقة الدارين وحاصل المنزلينء قيحب العبد 
الباقى ويزهد فى الفاتىء فتظهر فائدة التزكية وجدوى المشيخة والتربية 7). 


وحتى يدخل المريد قى صحبة الشيخء فهناك رسوم لذلك إذا تمت» كان عليه الالتزام 
بهاء ويستشهد السهرودى بما رواه عبادة بن الوليد بن عباده بن الصامت حيث آخير عن 
أبيه قال : بايعنا رسول الله صلى الله عليه وسلم على السمع والطاعة فى العسر واليسر 
ولا ننازع الأمر أهله وأن نقول بالحق حيث كنا ولانخاف فى الله لومة لاثم . 

والتوبة فرض على جميع المؤمنين لقوله تعالى : 'وتويوا إلى الله جميعا أيها 
(۱) إبراهیم بسیوتی . الإمام القشیری ' ص١٠٠٠‏ 
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المؤمنون ") وقوله عز وجل (ومن لم يتب فأوائك هم الظالمون)() قال بعض مشايخ الصوفية 
غفلتك عن التوية لذنب ارتكبته أشد من ارتكابه» ومن (واقته) المنية قبل التوبةء فأمره إلى 
الله تعالى (وإن ريك لذو مغفرة للناس على ظلمهم) (")ء ووقتها باق مالم تبلغ الروح 
الحلقىء() 

ويؤكد السهروردى أن تحكيم المريد شيخه إحياء لسنة تحكيم الأمور رسول اللهء 
قال تعالى 'فلا وربك لايؤمنون حتى يحكموك فيما شجر بينهم ثم لايجدوا فى أنفسهم 
حرجا مما قضيت ويسلموا تسليما" () . وسبب نزول هذه الآية أن الزبير بن العوام 
اختصم هو وآخر إلى الرسول فى شراج من الحرة (والشراج مسيل الماء) كانا يسقيان به 
النخلء فقال النبى عليه السلام للزبير : اسقء ثم أرسل الماء إلى جارك. فغضب الرجل 
وقال ٠‏ قضى رسول الله لابن عمته» فأنزل الله تعالى هذه الآية يعلم فيها الأدب مع رسول 
الله صلى الله عليه وسلم وشرط عليهم فى الاية التسليم» وهو الانقياد ظاهرا وتفى الحرج 
وهو الانقياد باطناء وهذا شرط المريد مع الشيخ بعد التحكيم0). 


ومما يصور علاقة المريد بالشبخ قول السهروردى أن المريد يصبح جز من الشيخ 
كما أن الولد جزء من أبيه . هذه ولادة طبيعية وتلك ولادة معتوية . كان الشيخ عندما يخلع 
على المريد الخرقة يعتبر ذلك رمزا على أن المريد قد انخلع من إرادة نفسه وفنى فى الشيخ 
فلم يعد له فى نفسه اختيار). والمعنى الملحوظ فى خلع الخرقة على المريدين أن يد الشيخ 
تنوب عن يد النبى صلى الله عليه وسلم» لأن تسليم المريد للشيخ تسليم لله ورسولكه. 
ويسترشدون بقوله تعالى "إن الذين يبايعونك إنما بيايعون اللهء يد الله فوق أيديهم" ), 
(۱) النور / ۲١‏ 
)١(‏ الحجرات / ١١‏ 
)١(‏ الرعد / ٦‏ 
)٤(‏ السهروردى (آبو نجيب ضسياء الدين) ٠‏ آداب المريدين ‏ تحقيق فهيم محمد شلتوت ‏ القاهرة ؛ دار 
الوطن العريى »د ت ١‏ ص٤٠‏ 
(ه) النساء / ٦١‏ 
(1) السهروردى عوارف المعارف ؛ ص١۷‏ 


(۷) نيكسلون فى التصوف الإسلامی. ص۸٠‏ (۸) الفتع / ٠١‏ 
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وهم يسمون الزمن الذى يمضيه المريد فى صحبة الشيخ وتحت رعايته زمن الارتضاعء 
والشيخ يعلم متى يحين آوان القطام المريدء فلا ينبغى المريد أن يفارق الشيخ حتى يأذن 
له» ويقول السهروردى أن قدماء الصوفية اختارو| حياة العزلة لخوفهم من الاخطار التى 
يستهدفون لها فى حياة الجماعةء وآن الصوفية الذين يعيشون قى الخلوات يتغليون على هذه 
الأخطار بقوة حبهم وصدق حالهمء فالمريد الصادق إذا دخل تحت حكم الشيخ وصحبه 
وتأدب بادابهء یسری من باطن الشيخ حال إلى باطن امريد كسراج يقتبس من سراج. 
وكلام الشيخ يلقح باطن المريدء وينتقل الحال من الشيخ إلى المريد بواسطة الصحبة وسماع 
المقار. 

وقد احثفظ الصسوقية للمريد بحرية اختيار شيخه»ء وحددوا الشيخ مواصفات ومؤهلات 
لابد أن تتوافر فيه لیستحق أن یکون شیخا مرشداء فعلی المرید قبل آن یلقی بنفسه بین 
یدی أستاذ أن يتبين صفاته ومؤهااته أولاء قال الجنيد: لايستحق الرجل أن يكون شيخا 
حتی يآخذ حظه من کل علم شرعی» وآن يتورع عن چميع المحارم» وأن يزهد فى الدنياء وألا 
یشرع فی مداواة غیره إلا بعد فراغه من مداواة نقسه»ء وحتی یکون علی علم یهدی به العپاد» 
فإذا مرض مريده بسبب شبهة فى علم التوحيد داواهء وإذا تحير فى مسالة من مسائل الفقه 
أفتاه» ويشترط أن يكوئ لديه قناعة بالغنى عن الناسء وأن يخاف ويخشى من المعاصى 
والادناس» وأن يلانم العمل بالكتاب والستة. 

وحذر الجتيد ممن لم يكن متصفا بصفات الكمال فى الدينء وممن يخالف الشريعة 
من مدعى الأحوالء فقال؛ «وإياك أيها المريد ومتايعة من لم يكن على غير هذه الصقاتء ومن 
جنود الشيطانء زن أقواله بميزان الشريعة والطريقةء فإن رآيت منه شيئا مخالفا للشرع. 
فاترکه متی وان کان ذا حال صحيح» فما عليك فی رده بحكم الشرع من بأس» ولا تتخذه 
مرشدا. وقال الشيخ آبو مدين: ليس شيخك من شهدت له ذانك بالتعظيمء وشهد له سرك 
بالتقويم» شيخك من هذبك باخلاقه» وأدبك بإطراقه» وآنار باطتك بإشراقه. 


وقال أبو الحسن الشاذلى: إذا رايت رجلا يسكن إلى الرياسة والتعظيمء فلا تقرين 
™( على سالم: أيو الحسن الشاذلیء جا ص۲۸. 
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يدعى مع الله حالا يخرجه عن الشرع» فلا تقرين منه. ومن كلامه فى حرية اختيار المريد 
لشیخه قول" اصسحبونی ولا أمتعکم أن تصحبو! غیری» فإن وجدتم متهلا أعذب من هذا 
فردوا. 

ومن الخطاً أن يظن ظان- كما يؤكد بعض الصوغية - بأن الإرث الروحى وقف على 
ذرية الشيوخء بل إن ذلك مشروط بالتقوى والكفاءة ويتفس المؤهلات والصقات التى يجب أن 
يكون الشيخ موصوفا بهاء فإذا اتفق أن يكون صاحب المؤهلات والصفات المشروطة قى 
الشيخ من أبنائه صلباء كان أتم وأكملء ويستشهدون فى ذلك أته قد اتفق أن ورث بعض 
الأنبياء آباءهم لا ساروا سيرتهم فورث إسماعيل وإسحق النبوة عن أبيهما إبراهيم عليهم 
السلامء كما ورث يعقوب التبوة عن إسحق,. وكما ورث سليمان داو عليهم السلام. وميد 
المتابعة أقره القرآن الكريمء قال تعالى مخاطبا إبراهيم عليه السلام «إنى جاعلك للناس 
إٍماما قال ومن ذریتیء قال لاینال عهدی الظالمین» .کہا قال جل شانه حاکيا أيضا عن 
إبراهيم عليه السلام: «فمن تبعنى فإنه منىء ومن عصانى فإنك غفور رحيم» ". وقال تعالى 
حاكيا لنوح عليه السادم عن ولده: «إنه ليس من آهلك إنه عمل غير صالح» / ويتبين من هذا 
أن الإرث الروحى يتوقف على المتابعة والحب والتقوى سواء آكان ذلك فى أولاد الشيوخ 
صلبا أو كان فى الأتباع الأتقياء الذين ليسوا من أولاد الشيوخ صلباء فإن الحب والمتابعة 
يجعلان التابع جزط من المتبوع وإن لم يكن من أهله وذريته. جاء فى الحديث الشريف: 
«سلمان منا آهل البیت» وسلمان لیس هاشمیا ولا قرشیا ولا عرپیاء پل کان فارسیاء واکن 
الذی جعله من آهل البیت هى حبه النبی که ومتابعته له (°) 


وحذر أبو تجيب السهروردى المريد من أن يفسد بدايته بقول المثنين ومدح المادحين. 
بل يرجع إلى ما يعرف من نفسه»ء كما قيل: ليس سماع الألفاظ كمشاهدة الألحاظ, ويعود 
نفسه صيام التهار وقيام الليلء وخدمة الإخوان. قال الجنيد: كل مريد لا يعود نفسه صيام 


)١(‏ المرجع السابقء ص۲۹. 
(۲)البقرة/۱۲۶ 
(۳)إبراهیم ۳۷ 
)٤(‏ هود .٤1/‏ 
)٥(‏ على سالم: آبو الحسن الشاذليء اء ص٠.‏ 
اوا 


التهار وقيام الليل فكأنه تمتى ما لا يصلح له. ثم يراعى (إنفاق) أوقاته فى ضرب من الخير. 
فإن الوقت إذا فات لا يدرك قال النبى ته «لا ينبغى للعامل أن يكون شاخصا إلا فى 
ثلاث: مرمة لمعاش,» أو تزود لمعادء أو لذة فى غير محرم ». وقال على رضى الله عنه: ينبغى 
للمؤمن أن يكون له أربع ساعات من النهار: ساعة يتاجى فيها ريه وساعة يحاسب فيها 
نفسه»ء وساعة ياتى فيها العلماء الذين يبصرونه بأمر الله وينصحونهء وساعة يخلى بين نقسه 
ولذاتھا فیما یحلویجمل.() 


وعلى المريد ألا يكتم سره عن شيخه» بل أن يعرض عليه كل ما يجد قلبه من الأحوال 
من فتور أو نشاط أو التفاتء وأن يذكر له كل خطرة من الخطرات تجول بباله إذ لوكتم نقسا 
من أنفاسه عن شیخه فقد خانه فی صحبته» بل على المرید أن یکشف لشیخه جميع عيوب 
تفسهء وإن لزم عن ذلك كشف حالهء لأن الشيخ كالطبيب وحال المريد كالعورة» والعورة قد 
تبدى الطبيب لضرورة التداوى» ولو وقع له مخالفة فيما أشار عليه شيخهء فيجب أن يقر بذلك 
بین یدیه فی الوقت ثم یستسلم لما یحکم به عليه عقوبة له علی مخالفته ١‏ . 


وعلى الرغم من الاستشهادات الشرعية التى ذكرتاها نقلا عن بعض الصوفيةء إلا أن 
ذلك- أى الانقياد والاستسلام- كان الرسول العظيم الذى لا يمكن أن يقاس عليه باتباغ 
نفس الطاعة و) لاستسلام لآخرين. 

وتبدو هذه الصلة محل انتقادء وقد لقى الصوفية بسببها هجوما مرا وخصوصا إذا 
قيست هذه الصلة بمقاييس التربية الحديثة التى تؤكد شخصية الفرد كأساس لتقويمه لا 
إلغاء شخصيته والقضاء على إرادته. ولكن الأمور يجب أن تؤخذ بقدر غير قليل من التروى 
والعمق»ء وذلك أن الصوفية كثيرا ما يشبهون هذه الصلة بصلة الطبيب بالمريضء والمرض داء 
نفسى دفينء فلا تجوز المقارنة بوسائل التربية الحديثةء وإنما بالمحلل النفسى» وفى العلاج 
النفسى نقوم مثل هذه العلاقة حيث يسلم له المريض قياده ويطلع على كل أسرارهء ولا يقدم 
على أمر حتى يستاذن» كل ذلك لضرورة العلاج الذى قد يمتد ستينء ويستتد كلا النظامين 
إلى فكرة الإيحاء الغيرى التى تقتضى من جانب المريد أو المريض قابلية تامة للتصديق أو 
(۱) السهروردی» آداب المريدين. ص٦٠‏ 
(۲) أحمد محمود صيحى؛ الفلسفة الأخلاقيةء ص۷٤۲‏ 
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الاستهواء وتتشابه الطريقتان كذلك فى الاستناد إلى حتمية الثنائيةء إذ لا يتسنى العلاج إلا 
بوجود طریقین: محلل ومريضء» آو شيخ ومريد» كذلك يبدو التمائل شديدا إذا علمنا أن 
الصوفية كانوا على وعى بفكرة اللاشعور واستحالة إدراك المريض لمكوتاته مع ماله من آثر 
فى السلوك. يقول الجنيد إن سقم الجوارح والأجسام أسهل من سقم القلوب وا لأفهام» لأن 
الآفات المعترضة على اليقين سبب البوارء آما الأمراض والأسقام الكائنة فى الجوارح 
والأجسام فذلك ضرر يؤمل برقه ویزول مکروهه وشرهء وقى عدم وعى المريض أو المريد بهذه 
الآفات يقول: إن أمراض الأبدان يعبر عنها المريض بما يجد من ذاته واصفا ما حل به من 
بلائهء أما علل القلوب» فإن المريض مقصر عن بلوغ نعته لذلك مختلف عن الوصف )ا 
هتالك. ومثل هذه العبارة توضح إدراك الجنيد العميق لا يذكره المريض أحيانا من أسباب 
خاطئة لأمراضه»ء وأكن الطبيب ل يغتر بذلك وإنما يعلل للمريض أسباب ما يذكر من تفسيرات 
خاطئة وينبهه إلى حقيقة مكونات العلل التى افتقدها. يقول الجنيد: فالطبيب الخبير 
البصيرء يكشف لأهل الأمراض عما وجدوه وينبئهم عن زوال ما فقدوه حتى كأن الموصوف 
بالعبارة واللسان منظور إليه بحقيقة العيانء من أجل ذلك كله كان الطبيب أعلم بداء السقيم 
من نفسه وأحق أن يصف له من الدواء ما يكون سببا لبرئه. ) 

ويعدد الشقيرى عددا من الواجبات التى ينبغى على المريد الالتزام بهاء متها. 

- من شان المريد إذا كان طريقه خدمة الفقراء» الصبر على جفاء القوم معه وأن 
یعتقد أنه یبذل روحه فی خدمتهم ثم لا يحمدون له أثراء فيعتذر عن تقصيره ويقر يالجناية 
على نفسه تطييبا لقلويهم وإن علم أنه برئ الساحةء وإذا زادوه فى الجفاء» فيجب أن 
يزيدهم فى الخدمة والير. 

- ويناء هذا الأمر (أى التصوف) يقتضى حفظ أداب الشريعة وصون اليد عن الحرام 
وحفظ الحواس عن المحرمات. 

- كما لا ينبغى للمريد أن يتصدر للتعليم والتربية إلا بعد تمام التأكد والإقرار له بأته 
قد استطاع بالفعل أن يتجرد عن شواغل الحياة الدنية الصارفة عن ذكر اللهء ذلك أنه إن 


(۲) القشيرى الرسالة القشيرية فی علم التصوف. القاهرةء مكتبة محمد على صبيح؛ ۲ , ص۳۲۲ 
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تصدر للتعليم وهو مازال متعلقا بشواغل الحياة الدنياء فإن تعليمه هذا لن يتقع آحدا من 
طالبى الطريق. 

ولأن المتصوفة مداهب وملرق وأتجاهات مختلفة المشارب» تنجد هنا فى هذا الأمر 
اختلافا فی الرأی لا نرید أن نغرق فى تفاصيله»ء وإتما نضرب ملا يغرق بين رى كل من 
ابن عریی والشاذلی» فإذا کان ابن عربى يلح فى تحريم تغيير الشيخء بل وزيارة غيره 
بدعوى أن يجد عند هذا الآخر ما هو أفضل وأيسر, إذ هى يرى أن التقلب دليل على عدم 
الإخلاص فى عيادة الله» نجد الشاذلى كان متسامحا فى هذه الناحيةء وكثيرا ها كان ينصح 
بعض المريدين بالتىجه إلى غيره من الشيوخ إذا كان فى ذلك نهوض لحاله. 


شیخاء على ساس آنه كان متمكتا من حاله لا يخشى عليه من ذلك التغييرء ولم يكن 
اصطحابه لهؤلاء الشيوخ إلا طلبا فى الاستزادة من (البركة) التى يحملوتها ورغبة فى 
عرضة للوساوس وا لأوهام» يخشى عليه من تقلبه وتردده بين الشيوخ اثقراط وانحلال العقد 
ضياع الإخلاص. 

والحق أن ذلك المنطق ضبعيقف من وجهين: 

الأرل: أن المربى ينبغى أن يكون قدوة لتلميذه لأنه لو نهى عن خلق وأتى مثهء فإن 
تالیره سیکون ضعیفا مهما سيقت المبررات. 

الڈانى: أن اقتصار المريد على شيخ وأحد سيجرمه فرصة التنويمع وتعدد زوايا الرؤية 
واحد؛ والعقول متفاوتة والمشارب متباينة والأذواق مختلفة. 

كذلك ا ينسی القشیری أن يضع فى أعتاق الشيوخ واجبات نحو الریدين» تقایل 
واجبات المريدين نحى شيوخهم. فالشيخ ينبغى أن يراعى الفروق الفردية بين لمريدين, وألا 
)١(‏ عبدالحفيظ فرغلى على القرنى. محبى الدين بن عربي؛ القاهرةء دار الكاتب الحربى: سلساة أعلام 


العرب (۸۰) ۰۱۹۹۸۰ ص۱۱۸ 
a‏ 


يكلفهم ما لا يطيقون» وأن يتدرج فى تربيتهم» لأن الطفرة فى التشديد» والتكليف قد تلتى 
بنتائج تخالف ما برجی.() 

ويمكن آن تضيف هنا يعض شواهد فى هذا ا لمجال قد تضيف جدیدا إلى جوانب 
هذه العلاقة: 


فإِذا رجع المرید إلى شیخه بالصدقء وجب على شیخه جبران تقصیره بهمتاء إن 
المريدين عيال على الشيوخء فرض عليهم أن ينفقوا عليهم من قوة أحوالهم ما يكون جبرانا 
لتقصيرهم © 

ولا يجوز للشيوخ التجاوز عن زلات المريدينء لأن ذلك تضييع لحقوق الله وما لم 
يتجرد امريد عن كل علاقةء لا يجوز لشيخه أن يلقنه شيئا من الأنكارء بل يجب أن يقدم 
التجربة لهء فإذا شهد قابه للمريد بصحة العزم» فحينئذ يشترط عليه أن يرضى بما يستقبله 
فى هذه الطريقة من فنون تصاريف القضاء فيأخذ عليه العهد بألا يتصرف عن هذه 
الطريقة بما يستقبله من الأسر والذل والفقر والأسقام والالام» وألا يجنح بقلبه إلى السهولةء 
ولا يترخص عتد هجوم الفاقات» وحصول الضرورات» ولا يؤثر الدعة. ولا يستشعر 
الكسل.°© 

حرية إرادة المتعلم والمعلم: 

هل يعلم المعلم التلم يذ هذه العلوم آم تلك؟ هل يبدا بذلك العلم آم بذاك؟ أى العلوم 
يعلمها فى المرحلة الأولى من التعليم وأيها يؤخره إلى مرحلة تالية؟ هل من الأقفضل أن 
يستخدم هذه الطريقة أو تلك؟ وهل من المستحسن أن يستخدم هذه الوسيلة أو تلك؟ أى الكتب 
التى كتبت فى الموىضوع تكون آفضل كمصدر يتعلم منه المتعلم؟... إلى غير ذلك هن تساؤلات 
عديدة يحفل بها ايدان التربوى وكلها تنطق بأن العملية التريوية تواجه دائما (ببدائل) 
تحتاج إلى (اختيار) من كل من المعلم والمتعلم» ومن هنا فقد اتفقت معظم المذاهب والنظريات 
التربوية على آن (حرية الإرادة) أساس لاغنى عنه لحسن قيام العملية التريوية. . 
(۱)إبراهیم بسیوتی,. الإمام القشیریء ص۲۰۷ 
)١(‏ الرسالة القشيرية. ص .٠٠٣‏ 


)١(‏ المرجع السايق. تفس الصفحة. 
TW‏ 


لكن القارئ للأدب التريوى الصوفى سوف تصدمه تلك الكثرة من الكتابات التى تؤكد 
فى مجموعها على (سلب) المتعلم حرية الاختيارء وهذا هو ما ستكشف عنه فى الجزء 
الحالى. 

فمن المعروف أن الجبر هو النزعة الحاكمة على وجه التقريب فى مختلف الفرق 
والاتجاهات حتى أنه يعد لا مجرد مقوم أو ركن من مقومات وأركان التصوفء بل هو معتاه 
وحقيقته. فالتصوف لدى ممشاد الدينورى إسقاط الاختيار مع صحبنك الخلق, والتصوف 
ثلاث خصال لدى رويم من بينها ترك الغرض والاختيارء والصوفى منقاد الحق» قليس 
الحوادث أثر عليه بحال على حد تعبير أبى الحسن البصرى. إنه كما يقول الشبلى كالطفل 
فی حجر الحق. بل إنه فی حرکاته وسکناته بین یدی الله کالمیت بین یدی الغاسل.() 

وإذا كان التوحيد يعتبر الأصل الارل فى الإسلام. إلا آته يكتسب معنى غير ما هو 
معروف من القول بأن ل إله إلا اللهء فالقشيرى يروى عن الجنيد أن بعض العلماء قد سلوا 
عن التوحيد فقالوا هى اليقين فسئلوا عن المقصود باليقينء فقيل له هى معرفتك أن حركات 
الخلق وسكونهم فعل الله عز وجل وحده لا شريك لهء فإذا فعلت ذلك فقد وحدته"ء وشىء 
قريب من هذا نجده فى كتابات الغزالىء فهو يقول: «اعلم أن التوكل من أبواب الإيمانء 
وجميع أبواب الإيمان لا تنتظم إلا بعلم وحال وعمل. والتوكل كذلك ينتظم من علم هى الأضل. 
وممل هو الثمرةء وحال هى المراد باسم التوكل, فالعلم هى الأصل وهو المسمى إيمانا فى 
أصل اللسانء إذ الإيمان هو التصديق. وكل تصديق بالقلب فهو علم» وإذا قوى سمى يقيناء 
ولكن أبواب اليقين كثيرةء ونحن إنما نحتاج منها إلى ما نبتى عليه التوكلء وهو التوحيد. 
الذى يترجمه قولك (لا إله إلا الله وحده لا شريك له)ء والإيمان بالقدرة الذى يترجم عنها قولك 
(له الملك)ء والإيمان بالجود والحكمة الذى يدل عليه قولك (وله الحمد) .° 

وهكذا يعنى التوحيد عند الصوفية أن الله وحده هى القاعلء ومن ثم فليست المسالة 
مجرد نفى الكثرة فى الأرباب ولكن أيضا تفى الكثرة بالنسبة للأسباب» فهى كلها لا تجرى 
فعلها إلا بأمره عز وجلء والذى يستند إلى الأسباب» يقع فى صورة من صور الشرك فى 
)١(‏ أحمد محمود صبحى, الفلسفة الأخلاقية. صر۲۲۸. 
(۲) الرسالة القشيريةء س۸ 
(۳) على عیسی تثمان. الاتسان عند الغزالی. ص۷۹٠‏ 
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تفسيرهم لمعنى قوله تعالى «فإذا ركبوا فى الفلك دعوا الله مخلصين له الدينء فلما تجاهم 
إلى البر إذا هم يشركونء" فكان ذلك منهم شركا رجهلا آما الإيمان الحق فهو الذى لا 
يمتزج فيه التوحيد بشرك فلا يثيت الإنسان لنفسه استقلالا بتحريك ذرة من ملكوت 
السمواتوالأرض © 

إن هذا المعتى يتكرر بصي وأشكال مختلفة فى كتابات الصوفيةء وهو مردود عليه 
بسهولةء لأننى إذ أحكم بأن الطائرة هى التى ستقلنى إلي هذا البلد أى ذاك بتاء على شروط 
وقواعد توصل إليها العلماءء فإن إيمانى يؤكد لى قبل كل هذا ويعده» أن الله هو الذى خلق 
كل هذه القوانين والقواعد والستنء وهو الذى خلق هذا العالم أو ذاك ممن اكتشفوا هذه 
القوانينء وهو الخالق لكل العاملين فى الطائرةء بل إن الكشف عن المزيد من القوانين العلمية 
يزيد الإنسان المؤمن انبهاراء بقدرة الله خالق كل شىء فالقول إذن بأن فلانا هو الذي حرق 
أو هو الذى ضرب» أو هو الذى كتب .. إلخ يعنى أنه استخدم القواعد والقوانين التي وضعها 
الله لظاهر هذا الكون ومن ثم كان لايد أن تحدث هذه النتيجة أو تلك. 

ويسوق ابن عطاء الله السكندرى عددا من المبررات التي يستند إليها فى ضرورة أن 
يسقطط المتعلم الطريق الصوفى (التدبير)": 

الأول : علم المتعلم بسابق تدبير الله فيه» وذلك أن يعلم أن الله كان له قبل أن يكون 
لنفسه» فكما كان له مدبرا قبل أن يكون ولا شئ من تدبير الإنسان معهء كذلك هو سبحاته 
وتعالی مدبر له بعد وجوده. 

وقد يبرز تساؤل كيف يمكن أن يكون هناك تدبير فى حالة العدم؟ ويكون رد اين 
عطاء الله أن للأشياء وجودا فى علم الله وإن لم يكن لها وجود فى أآعياتهاء فالحق سبحاته 
وتعالى يتولى تدبيرها من حيث إنها موجودة فى علمه. 

الثانى : أن يعلم الإنسان أن التدبير منه لنفسه جهل منه بحسن النظر إليها()ء فإن 
المؤمن قد علم آنه إذا ترك التدبير مع الله كان له بحسن التدبير له» لقوله تعالى «ومن يتوكل 
)١(‏ أحمد محمود صبحى. الفلسغة الأخلاقيةء ص۲۲۸ 
(۲) ابن عطاء الله السكندرى:التنوير فى إسقاط التدبير. القاهرةء مجمم البحوث الإسلامية» ۱۹۷۱ ص٣٠‏ 
)٤(‏ المرجع السابقء س۹٠‏ 
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علی الله فهو حسیه»('» بل ویفسر ابن عطاء قوله تعالی «و|توا البیوت من آہوابھاء آن باب 
التدبير من الله للإنسانء هو إسقاط التدبير مته لنقسه. 

الثالك: علم الإنسان بأن القدر لا يجرى على حسب تدبيرهء بل غالبا هى غير ذلك 
فإذا كان التدبير من الإنسان» والقدر يجرى على خلاف ما يدبرء فما قائدة تدبير لا تنصره 
الأقدار؟ وإتما ينبغى أن يكون التدبير لمن بيده أزمة المقادير .° 

الرابع: علم المتعلم بأن الله تعالى هو المتولى لتدبير مملكته: علوها وسفلهاء غيبها 
وشهادتها. وکما سلم له تدبیره فی عرشه وکرسیه» وسماواته نرضهء فینیغی أن پسلم له 
تدبيره فى وجود الإنسان «فلى أن العبد عرف ريه لاستحى أن يدبر معهء ولا قذق بك فى 
بحر التدبير إلا حجبتك عن اللهء لأن الموقنين. لا كشف عن بصائر قلويهمء شهدوا أنفسهم 
مدبرین لا مقدبرین» ومصرفین لا متصرفین» ومحرکین لا متحرکین(. 


الخامس: علم المتعلم بأنه ملك لله ومن ثم فليس له تدبير ما هو لغيره» فما ليس له 
ملکهء لیس له تدبیره(ء ویستشهد ابن عطاء الله علی هذا بقوله عز وجل: «إن الله اشتری من 
المؤمنين أنفسهم وأموالهم بأن لهم الجنة» )ء فلا ينبغى- بناء على هذا فى رآى ابن عطاء 
الله- لعبد بعد المبايعة تدبير ولا منازعةء لأن ما باعه وجب عليه تسليمه وعدم المنازمة فيهء 
فالتدبير فيه نقض لعقد المبايعةء وقد دخل ابن عطاء الله على الشيخ آبى العباس المرسى 
یوما فشكا إليه بعض أمره» فقال: إن كانت نفسك لك فاصتع بها ماشئت» وأن تستطيع ذلك 
أبداء وإإن كانت لبارئهاء فسلمها له يصتع بها ماشاء ثم قال: «الراحة فى الاستساام إلى ` 
الله وترك التدبير معهء وهو العبودية».7) 


وإذا كان الصوفية يرون أن العبودية هى ترك المشيئة نظرا لمشيئة اللهء وإسقاط 
(1)الطلاق/. 
(۲) البقرة/ ۱۸۹. 
(۳) التنوير فى إسقاط التدبيرء ص٠۷.‏ 
)٤(‏ المرجم السابق ص۷۲. 
(ه) المرجع السابق. س٣۷.‏ 
() التوية/ .۱١١‏ 
(۷) التنوير فى إسقاط التدبيرء ص٤۷‏ 


V. 


التديير اعتمادا على تدبيرهء فهل يعنى ذلك أن يهمل الإنسان كل نواحى مشيئته وإرادته وأن 
یکف عن الالتفات إلى آی من دوافعه ونوازعه بحیث یصبح أمام نفسه كما مهملا لا ياتى ولا 
ید ع؟ ولا يون له من التصرف والسلوك ما یحقق به ذاتیته وإنسانیته؟. 

يقكد بعض الباحثين المحدثين' أن ذلك ليس هو المقصرد» رأن المقصود هى ترك 
المشيئة الإتسانية فى جانب امتثال المشيئة الإلهيةء لإسقاط التدبير التفساتى رضا 
واطمتنانا إلى التدبير الريانىء ويرجع ذلك فى تظر صوفى مث الترمذىء إلى نظرته إلى 
النفس وضرورة جهادها ورياضتها حتى يصفو القلب عن أكدارهاء ويتخلص من أشغالهاء 
ومن هم نواحی ریاضتهاء حرمانها من تحقیق شهواتهاء وعزلها عن مجال التدبیر وا لاختيار 
حتی لا تتحکم فی صاحبهاء فتعوقه فى طريق سيره إلى الله. على أن مشيئة النفس 
وتدبيرها إنما يعود إلى تحصيل حظوظها- دتيويه وأخروية-وليس ذلك من شأن الإنسان 
فى هذه الدارء لأن الدار دار عبوديةء وقد خلق الإنسان فيها عبداء فانصرافه إلى تحصيل 
حظوظ نفسه جنوح نحو الحرية أو هى يخالف بذلك تدبير الله له فى هذه الدار فمشيئة الله 
أولى بالنظر والمراعاة لأته هو الرب المالك صاحب الأمر والنهىء وليس للعبد- من حيث هو 
عبد- إلا الطاعة. فمشيتئته إما أن توافق مشيئة مولاهء وإما آن تخالفهاء وهى على أى من 
الحالين لابد له من أن يحقق مشيئة مولاه دون نظر إلى مشيئة نفسهء كما أن تدبير الله أولى 
با لرضا والقبول إن لم يكن بالمسارعة والإقبال لأن تدبيره بمقتضى الحكمة البالغة والرحمة 
السابغة. فتدبير العبد إلى جانب تدبير الله لا يبلغ شيا فوق أنه مزاحمة الريويية. © 


والإرادة عند الصوقية هى العنصر الحركى فى الطريق» وأساس الوجود والمعرفة(". 
بها يثبت الصوفى وجوده وييلغ مطلوبه ويتصل بربه» هى نقطة البدء ونقطة النهايةء لايبدا 
المريد إلا بهاء ولا يمكن أن يصل بدوتهاء هى من المتصوفة بمثابة العقل من الفلاسقةء وما 
التصوف إلا شمرة وجدان حى وإرداة قوية فالذوق الصوفى ليس عملا من أعمال العقل. 
وإنما هو من مظاهر الوجدان والإرادة. والتجرية الصوفية كلها سلسلة من الحركات 
الوجدانية والإراديةء والصوفى ولا وأخيرا (مريد)! 

(۱) عبدالفتاح برکة: الحکیم الترمذیء جاء ص۲۲۷. 
(۲) امرجم السابقء ص۲۲۹. 
(۲) إبراهيم مدكور. فى الفلسفة الإسلاميةہ جا ص١١٠‏ 
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إلا أن الإرادة كما بيناء خاضعة خضوعا تاما للارادة الإلهية. والتصوف بين حالين: 
إما متضرع خاشع يخشى الله ويرهب قدرتهء وهكذا كان الزهاد الأوائل, وإما محب فان قى 
جمال الله وجلالهء والحب الإلهى خطوة فى سبيل الفتاءء وكانت رابعة العدوية تقول إنها 
شغلت عن نفسها بحب الله والمعرفة الصوفية ضرب من الفناء» والعارقون بالله قانون عن 
أتفسهم لاقوام لهم بذاتهم فهم يتحركون بحركة الله وينطقون عن الله بما يجرى على 
السنتهم» وينظرون بور الله فى أبصارهمء فالله هى المريد فى الحقيقة لكل شى» ولايد للعبد 
أن یتخلی عن إرادته لكى يترك کل شئ اله ووحدة الوجود التی قال بها ابن عربی تری الله 
فی كل شئ ولاتد ع للعبد مكانا فى الكونء وتكاد تقضى على الأخلاق والتكاليف والجزاء 
والمسئولية. 

لقد كانت هذه الإرادة مثار الطعن على الصوفيةء يذكر ابن الجوزى أن أحد الصوفية 
سال عن رجل يجمم المال لأعمال البرء فقال: تركه أبر مته» وعن رجلين أحدهما طلب الدنيا 
حلالا فصابها فوصل بها رحمه وقدم منها لنقسهء والاخر جانبها ولم یبذلهاء فکان الرد آن 
الذى جاتبها أفضل, وأن ما بينهما فى القضل بعيد بعد ما بين مشارق الأرض ومغاريها. 
ويعد ابن الجوزى ذلك من شبهاتهم ومن تلبيس إبليس عليهم .© 


ومن ناحية أخرىء» فإن تأصل فكرة الجبر لدى المتصوفه هى التى دعتهم- مع ما 
عرف عتهم من تسامح- إلى معاداة المعتزلة أشد العداء» فقد روى أن المحاسيى قد رفض 
آن یرٹ آباه لانه کان يقول بالقدر. وکان يونس بن عبيد ينهى عن مجالسة عمرو بن عبيد 
ويقول: لأن تلقى الله بالزنا والسرقة وشرب الخمر أحب من أن تلقاه برآى عمرووأصحاب ‏ 
e‏ 

ويستعين الصوفية بملاحظاتهم وتحليلاتهم النفسية فى إيضاح مذهبهم فى القدر 
الإلهى والاستطاعة الإنسانية فيقول مثلاد أن من آهم خصائص النفس الأمارة ذلك المبدأ 
الخاص المائل بطبيعته نحو المادة آو الآهداف العاجلة القريبة. إنها تسكن عند الأمر وتخشط 
عند النهىء» أى أنها فى مجال الواجب الدينى أو الأخلاقى تميل إلى الكسل وعدم التنفيذ. 
بيتما تريد أن تنطلق فى محارم الله ومحظوراته» وفى كل ما يتعارض مع الفضائل 
)١(‏ ابن !لجوزى (آبو الفرج)٠‏ تلبيس إيليس, الإسكتدريةء دار القادسية للنشر والتوزيع» ص۷۸٠‏ 
(۲) أحمد محمود صبحى٠‏ الفلسفة الأخلاقية. ص۲۴۱ 

YY 


الأخلاقة إرضاء لنزواتها وإشباعا لشهواتهاء ويدرك الصوفية دقة موقف الإنسان وصعويتهء 
فهو مطالب بأن يسكن ويهداً إذا نشط فيه ذلك المبداً المتمرد» أن يقاومه فى هدوء واتزأنء 
وهو مطالب كذلك بان ينشط وينطلق ويتحرك إذا تخاذل فيه هذا المبداً الدتئ» فالصراع دائم 
مع النفس لإعلاء كلمة الحق والأخلاق- ولا يرى المصوفية سبيلاإلى تمكين الإنسان من 
الانتتصار النهائى إلا باللجوء إلى الله فى طواعية محببة وعبودية خالصةء قمنه العون 
والتأیید() 


وترتبط قضية (التوكل) بقضية حرية الإرادة. بل إنه ليصعب التمييز بينهماء وتبين لنا 
هذا من الوقوف على معتى التوكل عند القشيرى فهو فى أبسط معانيه اختيار الله وكيلا ولا 
يكون ذلك إلا بقطع العلائق عن الدنيا والخلائق. بل أكثر من ذاك. قطع الوشائج الخفية التى 
تصل الإنسان بتدبيره»ء أو فى عبارة أدق بشعوره بالقدرة على التدبير» ومن ثم فإن من جعل 
المخلوق وکیلا لهء فإنه یساله الاجر وقد یخونه فی ماله وقد یخطۍ فی تصرفه»ء آو يخفى عنه 
الأصوب والأرشد بصاحبهء ومن رضى بالله وكيلا أعطاه الأجر وحقق مالهء وأثنى عليه ولطف 
به فی دقائق أحواله. مما لا تهتدی إلیه آماله ولا بحیط بتفاصیله سؤاله» ومن جعل الله ع 
وجل وکیله لزمه یضا أن یکون وکیلا اله سبحانه علی تفسه.) 


وإذا كان التوكل هو تفويض الأمور إلى الله وحدهء فإن هذا يعنى: علم العبد بأن 
الحادثات كلها حاصلة من الله تعالىء ولا يقدر على الإيجاد غيرهء وهذا القدر من المعرفة من 
شرائط الإيمانء قال تعالى «فتوكلوا إن كنتم مؤمنين»» ومازاد هذا القدر من سكون القلب 
وزوال الانزعاج والاضطراب» فهى أحوال تلحق بالتوكل على وجه كماله. والمتحققون بهذا 
درجات» فمن يكتفى بما فى يده ولايطلب الزيادة عليه ويستريح قلبه عن طلب الزيادة» قهو 
صاحب قناعةء ثم بعد هذا سكون القلب فى حال عدم الأسباب فيكون مجردا عن الشى 
ويكون فى إرادته متوكلا على الله» وهؤلاء متباينون فى الرتبةء فواحد يكتقى بىعده لأنه 
صدقه فى ضماته فيسكن عنه عند فقد الأسباب بقلبه ثقة منه بوعد ريه» فيسمى هذا 
متوكلاء ويقال على هذا: أن التوكل سكون القلب بضمان الرب» ومن يعلم آنه يعلم حاله 
فيشتغل بما آمره الله ويعمل على طاعتهء ولايراعى إنجاز موعده فهذه حالة التسليم» ومن 
يكل أمره إلى الله» ولا يختار فيستوى منده وجود الأسباب وعدمهاء ويشتغل بأداء ما لزم 
(۱) محمد كمال جعفر التصوف» ص۲۸۲. 


YY 


الله ولايفكر فى حال نقسه»ء ويعلم أته مملوك لمولاهء والسيد أولى بعبده من تفسه»ء فهذه هى 
حال التفويض» ومن ارتقى عن هذه الحالة فوجد الراحة فى المنع» واستعذب ما يستقبله من 
الرب قهن مرت الزشنا 2© 

ومما يرويه الصوفية من حالات التوكل. قال إبراهيم بن أدهم: ريت ذات مرة زاهدا 
متوكلاء فسالته: من أين تعيش؟ قال ليس لى علم بهذاء اسأل الرزاق» ما شأنى وهذا الأمر؟ 
وقال: اشتریت غلاما ذات یوم فسالته: ماذا ترید آن تاکل؟ قال: کل ما تطعمنی به» قلت: 
ماذا ترید أن تلیس؟ قال: کل ما تلہسنی إیاهء قلت: ماذا ترید أن تعمل؟ قال: ما تأمرنی به. 
قلت: فماذا ترمد؟ قال: ما شان العبد والإرادة؟ فقلت لنفسی: يامسکین. هل كنت فى كل أيام 
حياتك عبدا لله مثل هذا؟ فتعلم العبودية إِذنء فبكيت حتى أغمى على:) 

ويقول نيكلسون معلقا على فكرة التوكل: أى نوع من الخلق يمكن أن تنتجه نظرية 
کهذه؟ فما فی أحط منازلها فعاطل ضلیل کل على غیره» وأما فی أعلاها فدرویش مسالم 
يظل ساكنا وسط الأحزان يقابل المدح والذم على السواء بعدم المبالاةء ويلقى الأذى والنصب 
والعذاب على نها أحداث جارية فى مأساة الحظ الابدية.) 


ويضيق امقام عن الإشارة إلى كل ماوجه للصوفية من انتقادات بسبب إسرافهم فى 
القول بالجبر وغلوهم فى التوكل إلى حد التواكل وخصوصا فى عصور التدهور والانحطاطء 
والواقع أن كثيرا من هذه الانتقادات متعذر تفنيدها على أساس أخلاقى حتى على شد 
التحمسين للصوفيةء وكيف يمكن الدفاع عن مثل هذه الأبيات التى ذكرها الغزالى تقسه 
ولیس أحد متأخرى الصوفية أو الدراويش: 
جرى قلم القضاءبما يكون فسيان التحرك والسكون 
جنون منك أن تسعى لرزق ويرزق فى غشاوته الجنين 
وإذا كان التواكل أخطر النتائج العملية للقول بالجبرء فإن شطحات الصوفية 
والنظريات الفلسفية المتطرفة قد لزمت عنه نظرياء إذ ينتقل الصوفى من إسقاط الإرادات أو 
(۲) قاسم غنی: تاریخ التصوف فی الإسلام» جاء ص۱۷ . 
)"( أحطف محمود یحی : الفلسفة الأخلاقيةء ص۲۳۰ 
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الأسباب إلى إسقاط الفاعلين أو المريدين, فلايثبت لنفسه إنية ولا ذاتا ليدعى الفناء أو 
الحلول أو الاتحاد أو يسقط وجو الموجودات فلا يعدها إلا مظاهر أو تجليات للوجود الإلهى 
فى دة لۈي( 

ومع إلحاح صوقى مش ابن عطاء الله السكندرى على ضرورة إسقاط التدبير 
والركون إلى التوكلء إا آنه يبادر فينفى أن هذا يتعارض مع الأخذ بالأسباب» وهو يستند 
فى ذلك إلى حديث الرسول ته جاء فيه رواية عن جابر رضى الله عنهء «يأيها الناس اتقوا 
الله وأجملوا فى الطلب» قإن تفسا لن تموت حتى تستوفى رزقهاء وإن أبطاً عنهاء فاتقوا 
الله وأجملوا فى الطلب» خذوا ما حل ودعوا ماحرم» فالرسول الكريم قد أباح الطلب» ولو 
كان منافيا لقام التوكل. لا أباحهء والطلب من الأسباب» وقد سبق له عليه السلام أن قال 
«أحل ما أكل المرء من كسب يمينه» إلى غير ذلك من الأحاديث التى تدل على جراز الأسباب. 
بل على الحث عليها والندب إليه). 

ولعل هذا يتفق على ماذهب إليه نيكلسون من أن الصوفية أنفسهم قد عدلوا فى 
التوكل بمضى الزمن بحيث أصبح لا يتنافى فى تظرهم مع التكسب» وكذاك وصلوا إلى 
نتيجة مشابهة لهذه فى مسالة ما إذا كان يصح للمتوكل أن يتطبب بالدواء أم لا. ولكن كان 
من بینهم أفراد يرفضون دائما أن يغلبوا على ضمائرهم .© 

ورأى ابن عطاء الله فى الأخذ بالأاسباب جملة من المزايا يمكن إجمالها فيما يلى: 

- أن الحق تعالى» علم ضعف قلوب العباد وقصورهم عن مشاهدة القسمة وعجزهم 
عن صدق الثقةء فأباح لهم الأسباب إسنادا لقلوبهم وتثبيتا لنفوسهم» فكان ذلك من فضله 
عليهم. 

- أن فى الأسباب صيانة للوجوه عن الابتذال بالسؤال» وحفظا لبهجة الإيمان أن 
تذل بالطلب من الخلق, فما يعطيك الله من الأسباب فلا منة فيه مخلوق عليك. 

- أن فى شغل العباد بأسبابهمء شغلا عن معصيته والتفرغ إلى مخالفته. 
(۲) التنویر فی إسقاط التدبیر» س٠۲٠.‏ 
(۲) نیکلسون؛ فى التصوف الإسلامی وتاريخهء ص٥‏ ه. 
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- أن قى الأسباب والقيام بها رحمة بالمتجردينء ومنة من الله على المتوجهين لطاعته 
ولصاحب المجاهدة مجاهدتهء فجعل الحق تعالى الأسباب كالخدمة للمتوجهين إليه وا لمقبلين 
7( 

- أن الحق تعالى أراد من المؤمنين أن يتالفوا لقوله تعالى: «إنما المؤمنون إخوة» 
فكانت الأسباب سببا لتعارفهمء وموحية لتوادهم» ولا ينكر الأسباب إلا جاهل أو غاقل عن 
اللهء ولم بيلغتا آن رسول الله حه لما عاد الناس إلى اللهء أمرهم بالخروج عن أسبابهمء ولكن 
أقرهم على مايرضاء الله منها ودعاهم إلى وجود الهدى.والقرآن والسنة يتضمنان الكثير مما 
يدعم القول بالأسباب» وقد أحسن من قال: 

ألم تر أن الله قال لمريم : إليك فهزى الجذع يساقط الرطب 
ولو شاء أدنى الجذع من غير هزها ‏ إليها ولكن كل شئ له سبي 


إشارة إلى قوله تعالى «وهزى إليك بجذع النخلة تساقط عليك رطبا جنيا. 


ولئن صح أنه كان فى الأزمنة الماضية أفراد تجردوا لصدق عزيمتهم وقوة احتمالهم 
وصفاء أوقاتهم وسريرتهم» فإن زمنتا الآن وتكاليفه القاسية لايتفق وهذا الحال الصعب الذى 
يتطلب جهادا شاقاء ويحتاج إلى عمل كل يد ومشاركة كل جهد فى بناء صرح الأمة 
فعا هة ىفا وا ادتقا 

لقد آلف التصوف قديما أن يرى بعض العاجزين عن الكسب فى مواقف تتناقى مع 
كرامة المسلم. فأراد أن يصون وجوههم من ذل السؤال فدعا القادرين إلى إقامة الزوايا 
والتكايا فتقاموها وأجروا لها الأرزاق ووقفوا عليها الأوقاف وحثوا الناس على التبرع لها 
ورعايتها وإصلاحهاء وكانت هذه الزوايا والتكايا مدارس ومعاهد تدرس فيها أصول الطريق 
الصوفى ومناهجه»ء وأحكام الشريعة الغرأء وقروض الدين وطريق العبادات. وغير ذلك من 
أنواع العلوم التى لاغنى للمريد عنهاء كما كانت بيوتا اجتماعية تربى النقوس وتعالج 
أمراضها ويشرف عليها شيوخ وعلماء أجلاء» وقد انتشرت هذه الزوايا والتكايا وملها 
(۱) التنویر فی إسقاط التدبیر» صی۲۲۷. 
() ا مرجع السابق» صض۳۲۷. 
RO)‏ 
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الخوانق فى مختلف البلاد الإسلاميةء وكان المنتسب إليها يجد الرعاية الكافية والثقافة 
الواسعة والحياةالكريمة () 

أما حالة التجرد التى نراها عند قلة من الصوفيةء فهى أحوال فردية لايقاس عليهاء 
ولم يندبوا أحدا إلى التخلق بهاء حتى أن ابن عطاء الله السكندرى حدثته نفسه أن يتجرد 
ويترك الأسباب» فمنعه شيخه (المرسى) من ذلك قائلا: صحبنى إنسان مشتغل بالعلوم 
الظاهرة ومتصدر فيها فذاق من هذه الطريق شيئًا فجاء إلى فقال: ياسيدى أخرج مما أنا 
فيه وأتجرد لصحبنك؟ فقلت له: ليس الشأن ذاء ولكن امكث فيما أنت فيه خير وما قسم الله 
على أيدينا فهى إليك واصل. 

ولعل هذا يقطع الطريق على هؤلاء الأشخاص الذين يتكسبون باسم الدين ويقعدون 
عن العمل ارتكازا على هيبتهم لدى العامة واتكالا على المعتقدين فيهم. إن علماء تصوف 
دفعوا الناس إلى العمل حتى لا يتركوا فرصة لأحد يستريح على حساب غيرهء وحاريوا 
الخمول بين تلاميذهم ومريديهم» وطلبوا منهم عدم التفريط فى الوقت وإضاعته بحثا عن غير 
طائل(). 

التربية الأخلاقية: 

حدد كثير من الكتاب المحدثين التصوف نفسه بأنه ليس فقط تزكية النفسء بل إنه 
الخلق الطيب» يقول بى بكر الكتانى (المتوفى سنة ۳۲۲ه) «التصوف خلق» فمن زاد عليك 
قى الخلق» فقد زاد عليك فى الصفاء».. ويقول أبى محمد الجريرى (المتوفى سنة ١١٣ه)‏ 
وقد ستل عن التصوف بأنه «الدخول فى كل خلق سنى» والخروج من كل خلق دنى» أما 
أبوالحسن النورى» فإنه ينفى عن التصوف أن يكون رسما منهجيا تخطيطياء أو أن يكون 
علما كسبياء ويجزم بأته خلق» ويعلل النفى والإثبات فيقول «ليس التصوف رسماء ولكنه خلق 
لانه لى كان رسما لحصل بال مجاهدة ولو كان علما لحصل بالتعليمء ولكنه تخلق بأخلاق الله ران 
تستطيع أن تقبل على الاخلاق الإلهية بعلم أورسم»(° 
)١(‏ عندالحفيظ فرغلى على القرنى التصوف فى الحياة العصريةء القاهرة؛ مجمم البحوث الإسلاميةء 
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(۲) المرجع السابقء نفس الصفحة 
(۴) عبدالحليم محمود العارف بالله أيو العباس المرسى, القاهرة دار الكاتب العريىء سلسلة أعلام العرب 


(۸4) ,۱۹1۹ ص۱۷ 
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والواقع آتنا لى نظرنا إلى كثير من الأاشخاص الذين اشتهروا بالسمو فى الجانب 
الأخلاقى الكريم واتصفوا بأروع الصفات الأخلاقيةء واتخذوا القضيلة مذهبا وشعاراء قإننا 
نجدهم أشخاصا مثاليين فى المحيط الأخلاقى وقى المجتمع. ولكن ليس معنى ذلك أنهم لا 
محالة من الصوفية. ولو تظرنا فى البينة اليونانية لوجدتا داعية ا با 

على أته من الطبيعى أن تكون الأخلاق الكريمة اساسا من ان التوف ‏ :. 

وكان التصوف فى القرنين الثالث والرابع علما للأخلاق الدينية أساسا. ومن الطبيعى 
أن ترتبط الناحية الأخلاقية للتصوف لهذا العهد بالكلام فى النفس الإنسانية وتصنيف 
قواها وبيان آفاتها وأمراضها وطريق الخلاص منهاء ولذلك يمكننا أيضا القول بأن التصوف 
أنذاك کان مطبیعا بطابع سیکولویجی إلى جانب ٻ الطابع الآخلاقى» ون شئت قلت أن مبحث 
الاخلاق عند الصوفية وقتئذ كان قائما على أساس تطيل النفس الإتسانية معرفة أخلاقها 
الذميمة» والتكمل الخلقى عندهم يكون بإحلال الأخلاق المحمودة محل الأخلاق الذميمة ). 

يقول القشبرى فى رسالته: «وإنما أرادو) (أى الصوفية) بالنقس ما كان معلولا من 
أوصاف العبد ومذموما من أخلاقه وأفعالهء ثم إن المعلولات من أوصاف العبد على ضربين: 
أحدهما أن يكون كسبا له كمعاصيه ومخالفاتهء والثانى أخلاقه الدنيئة (النظرية) فهى فى 
نفسها مذمومةء فإذا عالجها العبد وتازلها ستنتفى عنه بالمجاهدة تلك الأخلاق». 

وقد بين السهروردى البغدادى فى (عوارف المعارف) ذلك الارتباط الوثيق بين علم 
الأخلاق وعلم النفس عند الصوفية فقال إن الصوفية رزقوا سائر العلوم التى أشار إليها 
)١(‏ امرجم السابقء ص۸١‏ 
(۲) أبو الوفا التفتازانىء مدخل إلى التصوق الإسلامىء ص١١٠‏ 
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المتقدمونء ومن أعز علومهم علم النفس ومعرفتها ومعرفة أخلاقها. ويقول الطوسى فى 
(اللمع) إن للطوسية أيضا تخصيصا فى معرفة النفس وأماراتها وخواطرها ودقائق الرياء 
والشهوة الخفية والشرك الخفى. وذكر الكلاباذى أن آول مايلزم السالك لطريق التصوف (علم 
آفات النفس) ومعرفتها ورياضتها وتهذيب أخلاقها. 


فنحن نرى من كل هذه الشواهد الارتباط الوثيق بين التصوف كعلم للأخلاق وعلم 
النفسء فكان المتقدمون من الصوغية يجعلون علم النفس مندرجا تحت الأخلاق (والتصوف) 
وإن شنت قلت: كان علم النقس عندهم علما غائيا يهدف إلى غاية أخلاقية هى تهذيب 
النفس بتعويدها الفضائل الأخلاقية على اختلافهاء فلم يكن علم النقس عندهم إذن مستقلا 
أوموضوعيا كما هو الشأن فى العصر الحالى(). 

والكلام فى الأخلاق ومعانيها كالمجاهدة والتوبة رالصبر والرضا والتوكلوالتقوى 
والخوف رالرجاء والمحبة والذكر وغير ذلك والنفس وعللها والسلوك وآدابه ومراحلهء حظ 


مشترك بين صوفية القرتين الثالث والرابع جميعاء وكتب طبقاتهم حافلة بالشئ الكثير من 
أقوالهم فى ذلك. 


ولا كانت السعادة الأخلاقية التى هى غاية الصوفية المسلمين قد تركزت حول الله عز 
وجل سواء کان ذلك طمعا فى جنته أو خشية من تاره أو محبة لذاتهء أو فناء عن البشرية 
للبقاء معه سبحانه وتعالى» أو معرفة لهء إلى غير ذلك من الصورء فقد اعتبر الصوفية أن 
الطريق إلى السعادةء هو الطريق إلى اللهء وأنه بذلك أعرف الطرق وأكمل السبلء يقول ابن 
عربى: «واعلم أن هذا الطريقء أعنى طريق الله هو الصراط المستقيم» هى أجل الطرق 
وأسناهاء لأن الطرق تتشرف وتتضع بحسب غايتهاء ولا كان هذا الطريق غاية الحق 
سبحانه والحق شرف الموجودات, وأعز المعلومات ل إله إلا هى وكان الطريق إليه أشرف 
الطرق وأفضلهاء والدال عليه سيد الأدلاءوآكملها وأعظمهمء والسالك عليه أسعد السالكين 
وأنجاهمء فينبغى للعاقل ألا يسلك من الطريق سواه لارتباطه بسعادة الأيدية» ). 
)١(‏ المرجع السابقء ص٤١٠‏ 
)١(‏ عبدالحى محمد قابيل المذاهب الأخلاقية فى الإسلامء القاهرةء دار الثقافة النشر والتوزیم» ٤۹۸٠ء‏ 


ص۲۱۹ 
۷4 


وسبيلهم هنا يقوم على العلم والعمل واذاك تجد الغزالىء وهو يتحدث عن إقباله على 
طريق التصوف بقول: «وعلمت أن طريقتهم إنما تتم بعلم وعمل» وطريق يجمع بين العلم 
والعمل ينسجم تماما مع النهج الإسلامىء يقول ابن قيم الجوزية: إن العلم آساسه العملء 
وقائد له» والعمل تابع له مؤتم بهء فكل عمل لا يكون خلف العلم مقتديا به فهو غير تافع 
لصاحبه بل مضرة عليه» كما قال بعض السلف: «من عيد الله بغير علم كان ما يقسد أكثر 
مما يصلح» ثم يذكر ابن القيم أن الأعمال إنما تتفاوت فى القبول والرد بحسب موافقتها 
للعلم ومخالفتها لهء فالعلم هو الميزان وهو المحك وقد قال الله تعالى: «الذى خلق ا موت 
والحياة لیبلوکم آیكم أحسن عملا وهی العزیز الغفور» ٤‏ وقال عز وجل آيضا «فمن کان يرجو 
لقاء ريه فليعمل عملا صالحا ولا يشرك بعبادة ريه أحداء“فهذا هو العمل المقبول من 
انل . 


وما تمين به عدد من الزهاد من جرأة فى الحق ومجابهة الحاكم الظالم هى دعوة إلى 
الأمر بالمعروف والنهى عن المنكر» دعوة عملية تترك أثرها على من يراها رؤية العينء كما 
تسير فى أصلاب مناهج المريين من الشيوخء فإذا كان بين المريدين من هو مهيا للاستجابة 
والتصدىء» ميزته التربية الروحية عن غيره من الدعاةء بل وأعطت دموته البعد الروحى الذى 
لابد منه للدعوةء بل لابد منه الداعية نفسه»ء لأنه إذا تشرب روح شيخه فى جهاب النقفس 
والرفق بالناس والزهد فى مغريات الحياةء عرف محاسبة النفس ومراقبة خواطرها كما 
يتفياً رضا الله فى كل حال ورؤيته عند كل فعلء إذا تعلم هذاء عليه أن يجهر بالحق دون 
خوف من أحدء وأن يتعالى فوق الملذات دون جزع أو ضجرء وحق له كذلك أن يكون قوله 
طريق فعله فيرى الناس فيه ما يسمعون» وتجد دعوته من الأنصار وا لمجاهدين دونها ما 
لاتتوقعه حسابات كل الناس. وصدق الداعية أثر من أثار تربيته الروحية حيث نبذ الزيف 
واطرحالخدا ع0 . 

وللصوفية نظرات وممارسات وأحوال عديدة لبعض القيم والسمات الأخلاقية التى 
يصل توفرها فى شخصية المسلم به إلى أقصى ما يمكن أن يتمناه من الرضى نتيجة تهجه 
وسلوكه على الصراط المستقيمء ويمكن أن نذكر من هذه القيم والسمات: 
(۷) الك / ۲ (۲) الكهف/ ٠١١‏ 
)١(‏ المذاهب الاخلاقية فى الإسلام» ص۰٠۲۲‏ 


)٤(‏ أبو اليزيد العجمى. الزهاد المسلمون ومجالات العمل الإسلامى» ص۸۴ 
A.‏ 


التوبة: فإذا عقد المسلم العزم على آن يسلك الطريق الصوغىء وأن ينتسب إلى 
الصوفية, فعليه أن يدع حياته الأولى فيقطع صلته بماضيه وما كان فيه من إخوان سىء 
وشهوات نفس وزينة حياةء ذلك هو أول مقامات المريدين ومنازل السالكين- التوبة- حيث 
تجب التخلية قبل التحلية: تخلية النفس من الشرور والاثام قبل تحليتها بالفضائل و|لأعمال 
الشريفةء فعلى المريد الندم على ما فات من المخالقات وترك الزلة فى الحال وعقد العزم على 
عدم الارتداد إلى المعاصى(. 


وليست التوبة مجرد كلمة استغفار تجرى على اللسانء وأكنها تتمثل فى العبرة من 
آثار العثرةء وى استشعار الوجد من عظيم الذنب مع قدرة اللهء فيهيج مع التائب الندم على 
ما فرط فى حق ريه وحق نفسه» وذلك يقتضى اجتماع الهمة وصدق العزيمةء وليست التوية 
على مجرد ما اقترف الإنسان من معاصى فى حق ريه كإغفاله الفرائض» وأكنها توبة على 
ما ارتکبه فی حق العیاد. بل إن هذه معا ص آشد» إلا أن يكون كفرا بالله» ومن ثم فليس 
بصادق فى تويته من لم يرض الخصومء ويرد الحقوق ويعوض المظالمء لاترده عن ذلك أنفة 
كاذبة أو خشية أن يضع قدره عند التاس'. 


الإخلاسى: يقول الله تعالى «ألا لله الدين الخالص» وهو سبحانه أغنى الشركاء عن 
الشرك. ومن أجل ذلك لابد من الإخلاصء وهو فى ذروته «نور من الله استودعه قلب عبده 
المؤمن فقطعه به من غيره فذاك هو الإخلاص الذى لايطلع عليه ملك فيكتبهء ولا شيطان 
فيفسده» ولا هوى فيميله » وإلى ذلك الإشارة بقوله عز وجل فيما يحكى عنه جبريل عليه 
السلام ارسول الله که «الإخلاص سر من سری استودعته قلب من آحببت من عبادی» . 


والإخلاص فيما يرى أبى الحسن الشاذلى على ضريين": 
آ- إخلاص الصادقين. 
ب- إخلاص الصديقين 


٠۲٠۷ص أحمد محمود صبحىء الفلسفة الأخلاقية.‎ )١( 
۲٠۸ص امرجم السابق.‎ )۲( 
.)1۹( عبدالحليم محمود. آبو الحسن الشاذلىء القاهرةء دار الكاتب العريىء سلسلة أعلام العرب‎ )١( 
۱۲ ۷ص1‎ 
۸۱ 


فإخلاص الصادقين لطلب الاجر والثرابء وإخلاص الصديقين: وجود الحق مقصودا 
يهء لاشئ غیره» ولاشیۍ من غیره. 

«رجال جبلهم على حسن عبوديته» وأخلصهم لإخلاص توحيد ريوييتهء واتباع 
ميته واجال عقولهم قى نعطت وزكى نقومنهم قارفا واخرجها من غلم الجهل: 
قى غلبة ميت :وريه بؤيتة الزهد: وطة التىكل: ورك الفرع :وور العم وشتناء 
المعرفة.. وتولاهم فأغناهم به عن غير( 

قدبير الوقت: ويعتى ابن عربى- شأن غيره من الصوفية - بتدبير الوقت وحسن 
الشتكذانة: وات لكلمة قش تبه رخ اة الأقا و راقع التهی :نر کف غ 
ضرورة استفادة المريد من وقته الذى هو كالسيف, إن لم يقطعه المريد بالعمل قطعه الوقت 

والوقت لابد أن يكون مقسما بين فعل الخير والعبادةء ويدخل فى تطاق فعل الخير. 
السعى فى اكتساب الرزق الحلال وفى الإحسان رالتصدق وإعانة الغير وعيادة المرشضى 
وتشييع الجناثز والأمر بالمعروف والنهى عن المنكر وغير ذلك من أقعال الخير التى لها صلة 
وثيقة بترقية اللجتمعء ويدخل فى فطاق العبادة كل ما يعو على التفس من تخلية وتصفية 
وتحلية. فالتخية بالتوبة. والتصفية بالرياضة والتحلية بالذكر والتسبيع والتلاة وما شابه 
ذلك). 

على أن ذلك كله لا يمكن أن يؤتى ثماره المطلوبة مالم يكن إرشاد شيخء ويتصل بذلك 
فى حسن استخدام الوقت محاسبة التفس ومراقبتها حتى يقطع الطريق على وساوسها 
وخطواتهاء وامحاسبة لها ثل كبير فى تهذيب النفس وترقية الوجدان وتكسين السلوك. 
ا ا و ی ا 

ف ابن عر آل تم الرد ل نة ان تهنا دا وره کل اع اسان 
(1) المرجم السايق ص۷١٠‏ 


YAY 


اة مخيةة وق قل دك فى كحات (كنهها اد لغري عت ووخ خلا جانا 
لتوزيع الساعات بما يشغل أوقات الفراغ من تلاوة ومحاسبة وقكر(). 

جهاد التفس: وإذا كان جهاد النفس من أخص معانيه أن يمنعها من الحرامء قإن 
أدب النفس ورياضتها أن يمتعها من كل ما يقرب بها من حدود الحرام. أدب النفس أن 
يمنعها من الحلال حتى ل تطمع فى الحرام» فإذا عزم المريد على مجاهدة النقس» فمن 
مجاهدته لنفسه أن يلزم كل جارحة من جوارحه الفطام عن عملها حلالا کان أو حراما حتى 
يستريح من تحكمها وتستسلم له ولتوجيههء فإذا اتجه إليها اتجه بحقء» وإذا انصرف عنها 
انمسرف بحق دون أن يكون واقعا تحت تأثير رغبته النفسيةء ظاهرة أو خفية؛ ويضرب 
الترمذى لذلك مشلا بشهوة الكلامء وذلك أن النفس قد اعتادت لذة التكلم بالكلام» فإذا لم 
يازمها الصمت لابد مته حتى تعتاد السكوت من الكلام فيما لايد منه فقد ماتت شهوة الكلام. 
فاستراح وقوى على الصدقء فلا ينكلم إلا بحق» سكوته عبادةء وكلامه عبادة لأنه إن نطقء 
نطق بحق» ون سکت سکت بحق ). 

إن الإتسان إذا راش نفسه بترك الشهوات وقطعها عن الملذات حتى تذل وتنقمع فلا 
يمكن أن تتحكم فيه شهوةء ولا تطالبه برغبةء وإتما تكون سلسة منقادة للقلب والعقلء 
ومستقيمة فى سيرها على حد ما أمرت به دون نقص أو زيادة أو توان. 

وأن ابن الفارض ليصف لنا فى قصيدته التائية الكبرى (نظم السلوك) رياضاته 
ومجاهداته التى اصطنعها مع نفسه» حين كانت أمارةولوامة وكيف انتهت بها هذه 
الرياضات والمجاهدات إلى أن أصبحت مطمئنةء إذ عادت إلى ما كانت عليه فى حياتها 
الروحية الأرلى من صفاء ونقاء» وذلك على وجه ييين من خلاله ما كان يحمل نفسه من مشقة 
وعناء» وكيف كان يقف منها موقف العاصى لها حتى تطيعه وموقف المتعب لها حتى تريحهء 
وذاك كله إذ يخاطب مريدا وهميا أو حقيقيا فيقول: © 


ولاتتيع من سولت نفقسه له فصارتلهأمارةواستمرت 
فتفسی كانت قبل لوامة متی اطعھا عصت او أعص كانت مطيعتى 
(۲) عبدالقتاح برکة: الحکیم الترمذی» ص۱۹۷. 
(۳) محمد مصطقى حلمى؛ ابن الفارض. القاهرة. ا لمؤسسة المصرية العامة التاليف والترجمةء سلسلة أعلام 
العرب (۱),مارس ۱۹۹۲ ص۰١٠‏ 
AY‏ 


فوردتها ما الموت أيسر يعضه وأتعبتهاكيماتكونمريحتى 
فعادتومهماحىەلتەتحملت ه منتى وإن خقفت عتنها تاذت 
وكلقتهالابلكفلتقيامها بتكليفهاحتى كلفت بكلفتى 
وأذهبت فی تہ ذیی ها كللذة بإايبعادهاعنعادهاقاطمأانت 


وقال محى الدين بن عربى: «الشهوات شبهات.» فاجتنبها فى دار التكليف وكن 
حاكما ولا ثكن محكوما عليك إذا كان الحاكم النفس» فإن كان الحاكم الشرع» قكن محكوما 
هنا تكن فى الآخرة حاكما».() 

فابن عريى واضح من حديثه أن أصل طريقته كغيره من الكثير من الصوقيين تنبنى 
على محاسبة الضمير والمجاهدات التى شانها أن تكبح جماح الغرائز البشريةء وتجعل 
الإرادة الإنسانية لا تخضع لهوى ولا تستذل لسلطان, وإنما الإرادة الحقة هى المنبثقة من 
شرع الله الحكيم. 

ومن الواضح أننا تلمس مما قيل فى هذا الشأن (غلوا) لا يستقيم ومنهع الإسلام 
الخلقى الذى يقوم على (الواقعية) فيسمح للانسان بإشباع شهواته فى حدود رسمها الله عز 
وجل ورسوله الکریم» فالجنس يياح للمسلم ممارسته فى إطار شرعية الزواج» وال لبس يؤكد 
أنه (زينة الله) وكذاك الطيبات من الرزق» وهى حلال الاستمتاع بها بغير إسراف ولا تبذير 
وبغير استغلال أو نهب» وا مال والبنون زينة الحياة الدنيا لإإنسان أن يسعى إليها أيضا فى 
إطار الشرعية الدينية... وهكذا. 

المحبة: العشق أو المحبة من أسمى صفات العارف وهم أحواله» ومن الأصول المهمة 
فى مباتى التصوف» وأعظم العوامل التى أسست التصوف على قاعدة العشق والمحبة إنما 
ھی الاعتقاد بوحدة الوجود» ذلك أن العارف بمجرد اعتقاده بأن الله حقيقة يسرى وجوده 
فى كل الأشياء» وأن كل ما سوى الله باطلء لا يرى شيتا غير اللهء ويبدى الحب والعشق لكل 
شي ويكون مسلكه ومذهبه الساام العام والعطف على الموجودات كافة. 

ويقول أب نصر السراج فى كتاب اللمع بعد أن يذكر أيات القرآن أن مث الآية 


۲ س۸۴ 
YAL‏ 


المباركة «فسوق ياتى الله بقوم يحبهم ويحبونه» و «قل إن كنتم تحيون الله فاتبعونى يحبيكم 
الله» و «يحبونهم كحب الله والذين آمنوا أشد حبا لله» إن أحرال المحبة ثلاثة: 

الحالة الأولى: محبة العامة التى تبرز من إحسان الله إلى الإنسانء لأن قلب 
الإنسان مجبول على حب من يحسن إليهء وشرط هذه الحال من المحبة كما قيل «صقاء الود 
مع دوام الذكر لأن من أحب شيئا أكثر من ذكره». 

الحالة الثانية: محبة الصادقين والمتحققين التى هى وليدة نظر القلب بالاستغناء 
والجلال والعظمة والعلم والقدرة الإلهيةء ووصف هذا القسم من المحبة هوكما قال أبو الحسن 
النورى «هتك الأستار وكشف الأسرار». 

الحالة الثالثة: محبة الصديقين والعارفين التى هى نتيجة النظر الظاهر والمعرفة 
الكاملة بأن الله تعالى يحبهم بدون أى سبب أو عله بل بمحض فضل الرحمة فقط وهم كذلك 
أيضا يحبون الله بدون علة كما قال آبو يعقوب موىسى: «وحتى تشد المحبة محبته» ى إذا 
كان واقفا وعا نا بالمحبة فى نفسهء فمحبته ليست بصحيحة وتكون المحبة صحيحة عندما 
لايبقى شئ سوى المحبوب وينمى العلم بالمحبة(. 

الذكر: والذكر فى العموم هو ترديد اسم من أسماء الله «فاذكرونى أذكركم» «ولذكر 
الله آکبر»«واذکروا الله کذکرکم آباءکم أو أشد ذكرا». 

أما الفائدة التى ينتجها الذكر فقد تضافرت الآيات القرآنية وألأحاديث النبوية 
وأقوال العلماء والصوفية على فائدته وفضله والمداومة عليه لا له من فوائد إيجابية فعالة 
ولذات معنوية أخاذة فى صقل القلبء وصفاء النفس والارتفاع بروح الذاكر إلى الملا الأعلى 
والقرب من الله فلقد وجه القرآن الكريم والحديث الشريف النظر إلى فكرة اللذة وا لألم بذكر 
نعيم الجنة وعذاب النارء وإلى أن هناك لذات معنوية دائمة تستعلى على كل لذة من اللذات 
الحسيةء بل لاتكاد اللذات الحسية مهما بلغت أن تبلغ ولو جزء! ذا بال من اللذات المعنوية 
التى تفوق كل وصف» ولا يمكن أن تقدر بالكيف والكمء لأنها فوق الحس. وقد وصف القرآن 
الكريم لذة الجنة بقوله تعالى « فلا تعلم تفس ما أخقى لهم من قرة أعين » كما وصفها 
النبى ته بقوله: «وفيها مالاعين رأت ولا أذن سمعت ولا خطر على قلب بشر». وهى لذة 
القرب من الله. 


)۱( قاسم غتی» تاریخ التصوق فى الإسلامء جا؛ ص١ا ٤‏ 
YAo‏ 


وأجمع الصوفية على أن الذكر من أهم العناصر الإيجابية قى سبيل الوصول إلى 
الله» ويالمداومة على الذكر وعلى المراقبة بالفكر ويقظة القلب» تصفو النفس ويصبح القلب 
مستعدا لاستقبال الأحوال الشريفةء ويبلغ الذاكر بهذه الصفة درجة من درجات السعادة 
على قدر فهمه ووعیه»ء فإذا كان للإنسان سعادة يستشعرها قيما بينه وپين نفسه»ء أو سعادة 
يستشعرها فيما بينه ويين أشباهه أو سعادة يستشعرها فى الملا الأعلى» فأى سعادة 
يستشعرها الصوقى الذى صفت نفسه وامتلا قلبه بحب الله.) 


وقال ابن عطاء الله: الذكر يطرد الشيطان ويرضى الرحمن ويزيل الهم والغم ويجلب 
الفرح والسرور» ويذهب الترح والشرورء ويقوى المشاعر القلبية بل والحواس البدنية. ويصلح 
السر والعلنء ويجلب الرزقء ويكسو الذاكر مهابة ونورا ويوصل إلى مقام الإحسان ويفتح 
أبواب المعرفة «لا بذكر الله تطمئن القلوب». 

الصحبة : والصوفى فى مسيرته السلوكيةء لابد له من مراعاة حال (الصحبة) 

وهى قضية جوهرية فى تربية الإنسان لأنها تتصل بعلاقته بالغير» ومن هتا حرصوا على 
تقعيد هذه العلاقه وفقا لاختلاف موقع وصفة الطرف الآخر. 

فالصحبة مع المشايخ والكبراء بالاحترام» والخدمة والتوقيرء والقيام بأشغالهم, 
والصحبة مع الأقران بالبشر و) لانبساط والموافقهء ويذل المعروف والإحسان, قال (رويم): 
مازالت الصوفية بخير ماتنافروا ء فإذا اصطلحوا هلكواء ويخضع عند الحق ويقابله بالقبول. , 

والصحبة مع الأصاغر بالشفقة والإرشاد والتأديب. والحمل على ما يوجبه حكم 
ا لمذهب» ويدلهم على ما فيه صلاحهم لا على ما فيه مرادهمء وعلى ما يقيدهم لا على ما 
يحبونه» ویزجرهم عما لا یعنیهم .° 

والصحبة مع الأستاذء باتبا ع أمره ونهيهء وهى من حيث الحقيقة خدمة لا صحبة . 
والصحبة مع خادمه بالتلطف والدعاء» وترك الإنكار عليه فيما يبدر منهء قال أنس بن مالك 
(۱) على سالم: آو الحسن الشاذلیء ج۲ ء ص۷۲ 
(۲) السهروردی: آداب المريدين» ص٤٠.‏ 
(۳) المرجم السابقء ص٥٠‏ . 
)٤(‏ المرجم السابقء ص١١‏ . 

YA" 


رضی الله عنه: «خدمت النیی جه عشر سنین. فما قهرنی ولا تهرنی» ولا قال لشئ فعلته لم 
فعلته ولا لشئ لم أفعله لم ما فعلته...» 

والصحبة مع الغرياءبالبشاشة والبشر» وطلاقة الوجه وحسن الأدب والصحبة مع 
الجهال بجميل الصبر وحسن الخلق والمداراة والاحتمال, والثظر إليهم بعين الرحمةء ورؤية 
نعمة الله عليهم حيٹ لم يقمه مقامهم» وإن واجهوه بما يكره. يحم عنهم ١‏ 

ثم على كل جارحة أدب تختص هى بهء قال الله تعالى: «إن السمع والبصر والفؤاد. 
كل أولئك كان عنه مسئولا» (ء قال بعض مشايخ الصوفية: حسن الأدب مع الله ألا تتحرك 
جارحة من جوارحك فى غير رضاء الله تعالى: فأدب اللسان أن يكون رطبا بذكر الله عز 
وجل» ويذكر الإخوان بالخير والدعاء لهم وبذل النصيحة والوعظ, ولا يكلمهم بما يكرهون ©). 
ولایغتاب ولا ینم» ولا یشتم» ولا یغوص فیما لا یعنیهء ویتکلم فی کل مکان بما يوافق الحال. 
فقد قيل لكل مقام مقال. 

وأدب السمع ألا يسمع إلى الفحش,» والغيبة والنميمة وكل منكر بل يستمع إلى الذكر 
والوعظ والحكمةء وما يعود عليه بالفائدة ديا وديناء ويحسن الإصغاء إلى من يكلمه.). 

ودب البصرء الغض عن المحارم وعن عيوب الناس والإخوان والمنكرات والمحرمات. 
ویکون نظره بالاعتبار والاستدلال على قدرة الله تعالی وعظمته وجمیل صنعه عاریا من 
حظوظ النفس الأمارةبالسوء.) 

ومن أدب القلب حسن الظن بالله تعالى وتطهيره من الغل والغش والحسد والخيانة 
ئن فة 

وأدب اليدين: البسط بالبر والإحسانء وخدمة الإخوانء وألا يستعين بها على 
PY‏ 


(۲) المرجع السابقء م14. 
(۲) الإسراء: .٠١‏ 

)٤(‏ آداب المريدينء ص۷۲. 
(ه) مرجع السابق ص٣۷.‏ 
)١(‏ آداب المريدين. ص٤۷.‏ 
(۷) المرجع السابق» ص٠۷‏ 


YAY 


ولا يختال ولا يتبختر ولا يزهوء فإنها مما تبغض إلى الله تعالىء ولايستعين بها على 
1 
المعاصى.(١)‏ 


وعلى الرغم مما هى معروف من نقد ابن تيمية للصوفيةء إلا آننا قى هذه الجزئية نجد 
توافقا لاينكر. إذ ينهج ابن تيمية نهج الصوفية فى ذلك فيحثنا فى التخلص من الرذائل 
الذميمة بالأوراد والأذكار آناء اليل وأطراف النهارء يقول فى ذلك: قصحة القلب بالإيمان 
بالعلم النافع العمل الصالح» ويضم إلى ذلك. الاستغفار فإنه من استغفر الله ثم تاب إليه 
متعه متاعا حسنا إلى أجل مسمىء» وليتخذ وردا من الأذكار فى النهار ووقت التوم وليصبر 
على ما يعرض له من الواتع والصوارفء فإنه لايلبث أن يؤيده الله بروح منه ويكتب الإيمان 
فى قلبه... ولايسام من الدعاء والطلبء» فإن العبد يستجاب له مالم يعجل... وليعلم أن النصر 
مع الصير, وأن الفرج مع الكرب» وأن مع العسر يسرا .0© 


)١(‏ امرجم السايقء صا۷. 
(۲) الطبلارى محمود سعد. التصوف فى تراث ابن تيميةء (القاهرة) الهيئة المصرية العامة الکتاب. .٠۹۸٤‏ 
ص٤۲۱‏ 


TAA 


الفصل الساجتس 
الإتجاه العلمى 
أطلقت كلمة (العلم) فى تاريخ الحضارة الإسلامية على الانساق المعرفية المختظلفة. 
وهكذا امللقت على علوم القرآن والحديث والفقة والكلام... وهكذاء لکن ما نقصده يها فى 
مقامتا هذا هى أمر أقرب إلى الفهوم والاستخدام المعاصرينء فالعلماء فى الفصل الحالى 


يراد بهم المشتغلون بالعلوم الطبيعية والرياضية والمملية وبعض العلوم الإنسانية التى قحو 
نحو الضبط العلمى مثل التاريخ والجغرافيا. 


وإذا كان تاريخ الفكر التربوى الإسلامى يحظى بجهود الباحثن فى مجالاته التى 
تنتمى إلى الفلاسفة والفقهاء والصوفية إلى حد كبيرء وإلى علماء الكادم بدرجة قليلةء إلا أن 
الاهتمام بجهود العلماء الذين نعنيهم فى المجال التربوی يكاد أن يكون نادرا إن لم يختف 
بالكليةء ريما نتيجة لانصراف جهد الطماء انفسهم إلى مادة موضومات بحوهم نباتا أو 
حيواناء أو عناصر كيميائية أو معادن أى أجساما بشرية... إلغ. 


ولعل هذا يدعونا إلى التنبيه إلى أن الدراسة الحالية # تتجه إلى «موضىمات» بحوث 
الطماء وإنما إلى «طريقتهم»» فضلا عن ضعف الصلة بين دراسة «الموضومات» والفكر 
التربوىء فإننا ا نستطليع الزمم بالقدرة على ذلك لأنه يحثاج إلى التغصص والثقافة العلمية 
القادرة على الفهم وا لاستيعاب» والبحث والاستنتاج. إن جل غايتتا إنما تتجه إلى «الطريقة» 
فهى الألصق بعملية تنمية السلوك البشرىء وهى الأقرب إلى فهمنا وقدرتنا على التناولء ومن 
المشهور فى عالم التربيةء أن التركيز فيها لا يكون فى محاولة الإجابة عن سؤال يقول: ماذا 
نعرف؟» بقدر مایتجه إلى سؤال یقول: کیف عرفت ما عرفت؟ 

واذلك فإننا على سبيل المثالء ننظر إلى جهد العلماء فى بيان أهمية التفكير العلمى 
ووضع ضوابطه وقواعده وخطواته» كجهد تربوى» بدرجة عالية لأنه ينصب هنا على «المنهج» 
و«الطريقة». إنه يتجه إلى كيفية التفكير. 


كذلك نعتبررجهد العلماء في الكشف عن الأخلاقيات التي يجب أن يتحلى بها العالمء 
4۹ 


جهدا تريويا بالدرجة الأرلىء فالأخلاق على وجه العموم تكاد تشكل- كما بينًا مرات عدة 
أب وجوهر العمل التريوى. 

ونحن تعتبر حرص كثير من العلماء على جوانب (التطبيق والتنفية) و (المنفعة) لا 
يصلون إليه من نتائج العلم» تعبيرا عن إضافة حقيقية للفكر التربوى الذى يستهدف أصلاء 
تغيير السلوك... وهكذا فى بقية القضايا والجواتب التى سنقوم بعرضها على بساط البحث 
فى الصفحات التالية. 

ولكننا قبل أن نبداً فى ذلك نحب أن تشير إلى حرصتا على ألا تدخل قى مجال 
المقارنة فنقول ما معتاه أن هذا- مثلا- الذى قاله قلان من علماء المسلمين أدق وأقضل مما 
لأننا-مرة أخرى- لا تؤرخ للعلم نفسه ولا للعلماء وغضلهم وإنما لمنهجهم وأسلويهم وطريقتهم 
مما له أثره فى تنمية الشخصية. 

الملاحظة الحسية والتجرية العلمية: 


يمتنع القول بأن وجودها محض اتفاق ومصادفة.() ۰ 
لن الو هة او لقيش ها شرا لقان انمع ا مالل فى ب 
واستعانتهم بها فى تمحيص آقوال أسلافهم والكشف عن أخطائهمء ثم اهتمامهم باستخدام 
اللات التى تعوضهم عن قصور الحواس. وتؤكد (هونكة) «أن العرب عندما أخذوا ما 
أخذوا عن اليوتانيين أخضعوه لأبحاثهم التجريبية»» وكذلك تشير إلى أنه «عن طريق الثابرة 
)١(‏ توفیق الطویل: فی تراٹنا العريى الإسلامىء» الكويت. سلسلة عالم المعرقفة (۸۷)ء المجلس الوطنى 
الثقافة والفنون والآداب. مارس ۵ ص۸ 

(۲) المرجم السابقء ص۷١‏ 


٩0۰ 


فى البحث والمقاييسء استطاع العرب حصر الحقائق وا لإحاطة بهاء ويعد تجارب مضنية 
كثيرة آجريت على النظرياتء قدر العربى قبولها والاعتراف بصحتهاء أورفشهاء () 
التى تحفل بها كتاباتهم وأعمالهم. 

فلجایر بن حیان منهج تجریبی يصطنعه فى بحو الكيماوية جدير باليسط والتحليل. 
فهو حريص على أن بقصر نفسه على مشاهداته التى تجئ التجرية مؤيدة لهاء إذ قد تكون 
الظاهرة المشاهدة حدثا عابرا لا يدل على اطراد فى الطبيعةء يقول جابر فى رسم خطته 
العلمية «يجب آن تعلم أنا نذكر فى هذه الكتب (يشير هنا إلى الكتب التى بحث فيها خواص 
الأشياء) ما رأيناه فقط- دون ماسمعتاه أو قيل لنا وقرأناه- بعد أن امتحناه وجريتاهء فما 
صح آوردتاه» وما يطل رفضتاهء وما استخرجذ هھ ٹهن آيضا وقایستاه على أقوال هؤلاء 
القیم,() 

فجابر فى هذا النص يهتم اهتماما خاصا (بشهادة الغير)- سراء أكانت شهادة 
على سبيل التأييد لما يكون قد وصل إليه هو بتجاريهء وهذا ولاشك إسراف منه فى الحرص. 
لأن العلم مستحيل أن يخطو فى تقدم مطرد مالم تأخذ الأجيال الجديدة عن أجيال الكبار 
علمهم» وهى ما نقوم به بالفعل عن طريق العملية التريويةء وكل ما ينبغى التثبت منه هى أن 
نستيقن من أمانة أولئك السابقين الذين عنهم نأخذ ما نأخذه.) 

ويطلق جابر اسم (التدريب) على ماتسميه نحن اليوم (تجربة)ء وهو يجعل إجراء 
التدريبات (التجارب) العلمية شرطا أساسيا للعالم الحق؛ «فمن كان دريا كان عالما حقاء ومن 
لم يكن دريا لم يكن عا ماء وحسبك بالدرية فى جميع الصتائع أن الصانع الدرب يحذقء وغير 
الدرب يعطل..(°) 
)١(‏ سيجريد هوتكة: فضل العرب على وريا (شمس الله تشرق على الغرب)ء ترجمة فاد حستين على. 
القاهرةء دار التهضة العريية ۲٩۱۹ء‏ سص١٠١٠.‏ 
(۲) زکى نجيب محمود“ جار بن حيان, القاهرةء وزارة الثقافة والإرشاد القومىء سلسلة أعلام العرب .)١(‏ 
مارس ۱۹1۲ء س٥٥‏ . 
)١(‏ المرجع السابق. صا ه. 

٨۹۱ 


والذى دفع جابرا إلى مثل هذا القول. اعتقاده فى تخير طبائع الأشياء. ولكى تتعير 
لابد أن تفقد ماهيتها الكيفية.ء لكى تستحيل إلى ماهية أو كيفية آخرى» ونحن» فى الحقيقة 
لاتعرف ماهيات الأشياءء ولكن ما ندركه فقط هو أوزانها النوعية أو وزن هذه الطبائع» آى 
تحويل هذه الكيفيات النوعية إلى كميات وإدراكها على المستوى الرياضى الكمىء يقول. 
«الوصول إلى معرفة طبائع الأشياء ميزانهاء فمن عرف ميزانها عرف كل ما فيها وكيف 
ركبت» وأما معرفة (الكم) فتكون عنده بالتجرية التى عليها معول الأمرء ومن يحذق التجرية 
یجعله جایر «دریا» آی مجریا علمیا .) 


ويتفق معظم | لمشتغلين بالبحث العلمى أن متهجه يتلخص فى ثلاث خطوات رئيسية: 


الأولى: أن يستوحى العالم مشاهداته فرضا يقرضه ليفقسر الظاهرة المراد تفسيرهاء 
والثانية: أن يستنبط من هذا الفرض تتائج نترتب عليه من الوجهة النظرية الصرفء والثالثة 
أن يعود بهذه النتائج إلى الطبيعة ليرى هل تصدق آولا تصدق على مشاهداته الجديدة 


ونا أن نسجل بتقدير وإعجاب وعى جابر با منهج العلمى فى هذه العبارة التى يصف 
بها منهجه: «قد عملته بیدی ویعقلی من قبل» وبحثت عنه حتی صح وامتحنته فما کذب». فی 
هذه العبارة تلخيص دقيق لا نريده من الباحث العلمىء فعمل باليد آولاء وإعمال للعقل فيما 
قد حصاته اليدء ثاتياء حتى ثنتهى منه إلى نظرية مقروضةء ثم امتحان تطبيقی- ثالثا- 
للفرض العقلى الذى فرضناء. ©١‏ 


فالتجرية وحدها لا تكفى لتصنع عالماء بل لابد من أن يسبقها العلم التظرى أو 
الفرض العلمى الذى يضعه العالم» ثم تكون التجربة بعدئذ هى المحك» يقول: «إياك أن تجرب 
أو تعمل حتى تعلم ويحق أن تعرف الباب من أوله إلى آخره بجميع تتقيته وعلله» ثم تقصد 
لتجرب فيكون فى التجرية كمال العلم». وهذا صحيح إلى حد بعيدء إذ كيف يجرب ويمتحن 
من لم يعلم أصول صسنعة الكيمياء. ويعرف كل أبواب هذا العلم ويدرك الغايات التى يرمى 
إليها من بحثه واختبارهء بل يجب أن تكون هذه الغايات واضحة فى ذهن هذا العالم حتى 
(۱) بركات محمود مراد جابر بن حيان» رائد منهج البحث العلمىء مجلة المسلم المعاصر؛ بيروت 
العسدد )٥۰(‏ دیسمبر/ فبرایر ۱۹۸۸/۸۷ ص۲٩‏ 


(۲) زکی نجیب محمود» جابر بن حیان؛ ص۱۱ 
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يسعى لتحقيقها على بصيرة وهدی» وهو ما يوضحه قوله: «إِن كل صناعة لابد لها من سبوق 
العلم فى طلبها للعملء لأنه إنما هى إبراز ما فى العلم من قوة الصانع إلى المادة المصنوعة 
لاغير». ومن كان مدركا للمعلومات المختلفة فى العلم الواحد كان حقا «حاكما على الأمر قبل 
کون وکیف ومتی یکون».() 

ثم يفصل جابرء المنهج الاستقرائى دون أن يذكر هذا المصطاحء فيقول أن المشاهد 
يتعلق بالغائب على ثلاث وجه وهى: 0° 

أ الاستدلال عن طريق المجانسةء وهو من قبيل حكمنا على شئ ما إذأ رأيتا 
تموذجا له كأن نرى- مثلا- مجموعة أقلام لنستدل بها على بقية الأقلام ما نوعها وما 
طبیعتها؟ 

ب- الاستدلال المبنى على جرى العادةء وهى الذى يصل به صاحبه إلى التعميم عن 
طريق مشاهدته لعدة أمقة يراها متشابهة فى ناحية من نواحيها فيعمم عليها الحكم تعميما 
يجعلها زمرةواحدة. 7 

وكان كثيرون لايظنون أن للعرب آثرا فى كشف الطريقة العلميةء أو التمهيد إلى 
كشفهاء حتى ظهرت مأثر (ابن الهيثم) فى الطبيعةء واطلع الباحثون على كتاب (الحسن بن 
الهیثم- بحوٹه وکشوفه للصطفی نظیف) الذی ظهر سنة ۲٤۱۹ء‏ فقد ثبت من كتاب (المناظر) 
أن (ابن الهيثم) عرف الطريقة العلميةء وأنه سار عليها ومهد إلى أصولها وعتاصرها 9) 

وكان ابن الهيثم يزاول التجرية العلمية تكملة للملاحظة الحسيةء ويسمى «بالاعتبار» 
توصل إلى تحليل العلاقة بين الهواء الجوى وكثافتهء وأيان عن أثرها فى أوزان الأجسام. 
ودرس بقوانين رياضية فعل الضوء فى المرايا الكرية وأثثاء مروره فى العدسات الحارقة. 


(۱) برکات محمد مراد جابر بن حیان, ص۲٩.‏ 

(۲) زکی نجیب محمود» جابر بن حیان» ص٤۱‏ . 

(۳) المرجع السابق. صا٠.‏ 

)٤(‏ قدری حافظ طوقان. تراث العرب العلمی فی الرياضیات والفلك» بیریت» دار الشریق, د. ت۰ ص۲۹۸. 
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ولاحظ شكل الشمس الذى يشيه صورة نصف القمر أثتاء الخسوف مستخدما جدارا يقرم 
أمام ثقب صغير فى مصراع نافذةء فكان هذا أول ما عرف عن الغرفة المظلمة التى 
تستخدم كل صنوف التصوير الشمسى. (© 

وإذا كان من الأصول العلمية التى لايد للباحثين من التقيد بها هى: الاستقراء 
والقياس» والمشاهدةء وا للاحظة والتجريةء وتحرى الحقيقةء فإن ملاحظات أبن الهيثم تقترب 
جدا من هذاء فهو يقول: 7) 

-١‏ تحرى الحقيقة: رأينا أن تصرف الاهتمام إلى (المعنى) بغاية الإمكانء وتخلص 
العتاية بهء وتوقع الجد فى البحث عن حقيقتهء وتستأنف النظر فى مباديه ومقدماته. 

۲- الاستقراء والمشاهدة والملاحظة: وتبتدئ باستقراء المىجودات» وتصفح أحوال 
المبصرات» وتميز خواص الجزئيات» ونلتقط باستقراء ما يخص البصر فى حال الإبصارء 
وما هو مطرد لا يتغيرء وظاهر لا يشتبه من كيفية الإحساس. 

-٣‏ التجرية وا لاختبار والنقد والحيطة: ثم نترقى فى البحث والمقاييس على التدريج 
والترتيب مع انتقاء المقدمات. والتحفظ من الغلط فى النتائج. 

ثم ينهى هذا بقوله: فلعلنا بهذا الطريق نصل إلى الحق الذى به يج الصدرء ونصل 
بالتدريج والتلطف إلى الغاية التى عندها بقع اليقين» وتظفر مع التقد والتحفظ بالحقيقة 
التى يزول معها الخلاف» وتنحسم مواد الشبهات. 

ومن العلماء الذين اشتهروا بالتدقيق عند البحث فى النبات رشيد الدين بن الصورىء 
فقد كان يستصحب معه مصورا عند البحث عن الحشائش فى منابتها ومعه الأصباغ والليق 
على اختلافها وتنوعهاء فكان يتوجه إلى المىاضع التى بها النباتء فيشاهده ويحققه ويريه 
للمصور, فيعتير لونه ومقدار ورقه وأغصانه وأصوله ویصور بحسبهاء ویجتهد فی محاکاتهاء 
ثم إنه سلك أيضا فى تصوير النبات مسلكا مفيداء وذلك أنه كان يرى التبات فى إبان 
طراوته فیصوره» ثم ریه إیاه وقت کماله وظهوره بدوره» فیصوره تلو ذلك» ثم يريه آیضا وقت 


(١)توفیق‏ الطویل: فی تراٹنا العربی الإسلامی» صا٣‏ 
(۲) محمد الصادق عفيقى تطور الفكر العلمى عند المسلمينء القاهرة مكتبة الخانجی» ٩۱۹۷ء‏ ص١٤٠‏ 
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دوه وييسه فيصوره فيكون الدواء يشاهده الناظر إليه فى الكتابء وهو على أتحاء ما يمك 
أن يراه فى الأرض فيكون تحقيقه له أتم معرفة ومعرفته أبين.) 

وإذا كان الشريف الإدريسى قد لجا إلى النقل فيما لم تصل إليه استطاعته وخبرقهء 
فاته قد آثر التجرية والخبرة الشخصية واعتمد على المعاينة فيما هى قريب من متتاولهء ولو 
أن الإدريسى أتيع له مشلا أن يجوب فى الهند والصين وشرقى إفريقيةء وأن يجتاز تلك 
البحار البعيدة الممتدة إلى هناك لما أحجم عن وصقها وصف الخبير المعاينء ولا احتاج إلى 
أن بنقل فى (نزهة المشتاق قى اختراق الأفاق) بعض أوصاف غيره من سبقوه إلى لك 
البقاع والأصقاع .© 

وحين نصب الإدريسى نقسه فى صقلية للقيام بالعمل الذى كلفه إياه املك روجر 
الثانى من كتابة (نزهة المشتاق). وعمل الخريطة والكرة المشهورة. فإته لم يحجم لحظة عن 
الاستفهام والسؤال من أهل المعاينة والخبرة وامشاهدة الذين أتيح لهم من الرحلة ما لم يتح 
له فقد كان الرجل كثير التساؤل والاستخبار عن الرحالة والحجاج» وكان لايتوانى عن 
السؤال العلمى متى ما وجد فى ذلك خدمة المعرفة التى كان يبحث عنها والحقيقة التى 


بتشدها. 


وقد لاحظنا فى معرض وصفه للأندلس والمغرب وصقلية آنه يذكر عبارة تدل على 
معاینته لا رآه ووقعت عليه عینه» فقول مثلا: «وقد رأیناه عیانا »و «وقد رأیته بعینی »و غير 
ذلك من العبارات التى تدل على المعاينة لا على السماع أو التقلء وقد يجزئ مثال واحد» أو 
نموذج واحد من ذلك عن بضعة نماذج يمكن ملاحظتها خلال قراءة كتابهء قفى وصقه 
لحصن المعدن قرب مدينة لشبونة يقول: (وعلى ضفة النهر من جنوبهء قبالة مدينة لشبونة 
حصن المعدنء وسمى بذلك لأنه عند هيجان البحر يقذف هناك بالذهب والتبر فإذا كان زمن 
الشتاء قصد إلى هذا الحصن أهل تلك البلاد» قيخدمون المعدن الذى به إلى انقضاء الشتاء. 
وهو من عجائب الأرض. وقد رأيتاه عيانا».) 
(1) عمر رضبا كحالة العلوم البحتة فى العصور الإسلامية. دمشق, مطبعة الترقی؛ ۱۹۷۲ ص٤۷‏ 
(۷) محمد عبدالغنى حسن. الشريف الإدريسىء» القاهرةء الهيئة المصرية العامة التاليف والنشر. سلسلة 
آعلام العرب (۹۷)» ۱۹۷۱ ص۷١٠١‏ 
)١(‏ المرجع السابقء س۸١٠١‏ 
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ويحكى لنا كثير س الياحثين السبب فى تاليف كتاب (نزهة المشتاق)ء ويلخص لنا 
«بالتٹیا» السبب بقوله ) (ولا کان رجار قد رغب فی آن یکون لدیه كتاب فى صفة الأرض. 
يزلف عن مشاهدة مياشرةء لامستخرج من الكتبه فقد تصدى الأدريسى لوضم ذلك 
الکتاب واتتخب نفرا من اذکیاء الرجالء ویٹھم فی شتی التواحی يصاحبھم الرساموں. 
وجعل یتلقی ما یعودون به ویسجله آولا بأولء وغر غ من کتابه سنة ۱٠٣٤ /ھ٥ ٤۸‏ ثم أضاف 
إليه أجزاء أخرى فيما بعد وسماء (تزهة المشتاق فى اختراق الآفاق)ء ويعرف كذلك بالكتاب 
(الرجارى) نسبة إلى (روجر). ويبدى من هذا النص آنه مأخوذ من المقدمة التى كتبها 
الإدريسى بأثه لما اتسعت أعمال مملكة روجر الملك وأطاعته البلاد الروميةء حب أن يعرف 
كيفيات بلاده حقيقةء ويقتلها يقينا وخبرةء ويعلم حدودها ومسالکها برا وبحراء وفی أى أقليم 
هى وما يخصها من البحار والخلجان الكائنة بها مع معرفة غيرها من البلاد والأقطار فى 
الأقاليمالسيعة. 


ويبدو انا أن الإدريسى بعد أن قرا ما قرا من كتب الجغرافية والقلكء ويعد أن ساح 
فى اليلاد على قدر ما استطاع» بدا يرتسم فى ذهته تصور جديد لجغرافية الأرض ومنهج 
جديد لكتابتهاء تصور يختلف تمام الاختلاف عما سبقه إلى ذلك الحينء تصور عام يشمل 
الأرض كلها على أنها كل واحد كل ما فيه جدير بالوصف والتحقيق» فلا يقتصر التحقيق 
على حوض البحر الابيض كما عند بطليموس أو على عالم الإسلام كما عند جغرافيى العرب 
إلى ذلك الحينء تصور جغرافى خالص لايختلط بالتاريخ هذا الاختلاط الذى جعل الكثير من 
كتب الجغرافية كتب تاريخ أيضا كما نجد عند أبى عبيد البكرى» ولا يخلط بين الحقيقة 
والأسطورةء كما نجد عند الهمدانی. تصور چغرافى علمى خالص. وبتاء على هذا التصور 
رسم منهجه»ء منهج مشاهدة وقياس ومقارنة وريط بين الأجزاء ويعضها البعض ومراعاة 
التسب بينهاء وعمل صورة كاملة للأرض, ثم كتابة وصف كامل لهذه الصورة يشمل وصق 
هيتتها العامة وتقسيمها بعد ذلك إلى مناطق يستقصى الكلام عنها فى تفصيل ويجمع عنها 
کل ما تیسر له من المعلومات. فما شهده بنفسه أثبته کما رآه» وما لم یشهده سال عنه هله 


(۲) المرجع السابقء ص۷۲ 
۹٦‏ 


ومس رحلوا إليه وساروا فى طرقه أو أبحروا فى أمواهه آو اشتغلوا بالتجارة 


فی () 


ویقول سیزار دوپلر ۳.01٥۲‏ «... وليؤذن لنا هنا أن نشير إلى استخدام 
الأدريسى للخرائط الملاحيةء وهو استخدام يتجلى فى خريطته بصورة لاتقبل الشك.. 
ولنلاحظ أيضا أن البوصلة استعملت للملاحة فى البحر الأبيض بعد سنة ١٠٠٠م‏ مما هيا 
الىسائل للقياس البحرى». ويتبه مؤنس إلى أن هذه ا ملاحظة الأخيرة عظيمة الأهمية لان 
الأدريسى مادام قد استخدم خرائط الملاحة التى قامت على أساس من استعمال البوصلة. 
فلايد آنه عرف البوصلة واستخدمها لتحقيق ما وجده فى رسوم هذه الخرائط ©). 

واستعمال الإدريسى للخرائط البحرية واستخدامه للبوصلة فى تحديد الاتجاهء يعين 
لنا ناحية جديدة من نواحى امتيازه وعلميتهء فإنه من المعروف أن ميلاد الجغرافية الحديثة 
وعلم الخرائط المصاحب لها لم يتسير إلا عندما صرف الناس النظر عن آراء الأغريق 
وتصورات النظريين فى هيئة الأرض وأوصافها وعولوا على معلومات الملاحين وأهل الرحلات 
الملستمدة من الخبرة والممارسة الواقعية بقفضل اعتمادهم على البوصلة وغيرها من أدوات 
القياس بدلا من التعويل على النجوم وأفلاكها وسموتهاء أى عندما تتبه الناس إلى أن 
الجغرافية ليست علما نظريا ثانويا يقوم على مذاهب وتصورات وإتما هى علم عملى 
أساسى لابد آن يقوم على الحقائق بالمشاهدة والخبرة والقياس والدراسةء ونظن أن هذا كان 
مذهب الأدريسى ورأيه فى المؤلغات الجغرافية النظرية السابقة عليهء واضح فى مقدمة 
كتابه» ومن هنا كان اتجاهه إلى سؤال الملاحين والرحالين والتجار وأهل الأسقار وحرصه 
على القياس والتحقيق واستخدام الآلان © 

ولا ينفك الجاحظ ينعى أشد النعى على هؤلاء الذين يشوهون قداسة العلمء ويتهمون 
الكتاب بالفسادء وتغرهم كثرة أتباعهم» ممن تجده مستهترا بسماع الغريب» ومغرما 
بالطرائف والبدائع» ولو أعطوا بدلا من هذا الاستهتار نصيبا من التثبيت وحظا من التوقى 
لسلمت الكتب من كثير من القساد . ويحدد الجاحظ فى صدر كتابه (الحيوان) وسائل 
)١(‏ حسين مؤنس, تاريخ الجفرافية والجغرافيين فى الاندلس, القاهرة مکتبة مدبولی, ۱۹۸۱ء ص۲۰۲ 
(۲) المرجم السایق؛ ص۲۷۱ 
(۲) المرچم السایق. ص۲۷۲ ۲۷۲ 


۲٤۲ص محمد الصادق عفيفى . تطور القكر العلمى عند المسلمین»‎ )٤( 
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منهجه» التى منها (التجرية)ء ووصل من شدة ولع الجاحظ بهذه الطريقة أته أخذ يراقب 
تماذج كثيرة من الحيوان» ومن أهم هذه الحيواناتء الديك» فالجزء الثانى والسادس غارق 
بأخباره» ولاسيما ما يتصل بأهل الفرس ء وكان الياحظ يستمع إلى ندائه فى جوف 
الليلء ويراقب هذا الصياح ليعلم هل تصيح الديكة بالتجارب أم بطبعها؟ وذلك جانب مهم من 
تجربة الجاحظ, كذلك تجد من منهج الجاحظ اعتماده على (المعاينة) تلك التى تعتمد على 
الحواسء ولاسيما الرؤيةء وفى ذلك يقول الجاحظ «رليس يشفينى إلا المعاينة.. وكل قول 
يكذبه العيانء فهو أفحش خطاً وأسخف مذهباء وأدل على المعاندة الشديدة أو غمفلة 
مقرطة). 


وإذا کان آبو بكر الرازى مشهورا كطبيب, إلا آنه قد ترك أثرا بارزا فى تاريخ علم 
الكيمياء أيضاء وذلك لاعتماده الكبير على التجارب العلمية» على نقيض كثيرين سبقوه 
أعاروا التا ملات الفكرية والاستنباطات المنطقية اهتماما كبيرا. ون اهتمام الرازى الكبير 
والاعتماد الرئيسى على التجارب العملية جعله يستحدث كثيرا من الأجهزةوالادوات 
الكيماويةء وأشار الرازى فى مخطوطة له باسم (سر الأسرار) إلى عدد كبير من الأجهزة 
المعقدة التركيب وا لواد الكيماوية مما يجعلنا نرجح امتلاكه مختيرا جيداء كما أشار إلى ذلك 
هوليارد حيث ذكر الكؤىس الزجاجية والخزفية والجفنات» والبودقات» والدوارق والأحواض 
والأفران والملاقطء وأتوا ع المصابيح وملامق الاحتراق . 
ویذکر المقدسی فی كتابه «أحسن التقاسيم فى معرفة الأقالیم» (۷۵٣ه/‏ ١۹۸م)‏ أن 

الريابنة فى بحر الصين كانوا يحملون «دفاتر» يستعينون بها على الملاحة ومعرفة الطريق 
مما يؤيد الرأى بأن الملاحين العرب قد عرفوا المرشدات الملاحية والخارطات البحرية منذ 
القرن العاشر الميلادى. والعرب بهذا العمل يعتبرون أنفسهم بأتهم قد تحرروا من النظريات 
الكلاسيكية التى ترجع أساسا للمذهب اليونانىء واتخذوا من تجريتهم الشخصية الواقعية 
أساسا جديدا للجغرافية الملاحية نقضوا به كثيرا من التصورات الجغرافية اليونانية 
القدية0. 

۲٤٣ص المرجع السابقء‎ )١( 

%( المرجع السايقء ص٥٤۲‏ 

٠١۸ص‎ ۱۹۸٩ فاخىل أحمد الطائى. اعلام العرب فى الكيمياء. القاهرةء الهيثة المصرية العامة للکتاب.‎ )١( 
٣٠ص نور عبدالعليم. اين ماجد الملاح. القاهرةء دار الكاتب العريى» سلسلة أعلام العرب(۱۲). ۱۹۱۱ء‎ ($) 

۹۸ 


ويعتبر كتاب الفوائد لابين ماجد مثالا لما يمكن أن تحتوى عليه المرشدات الملاحية. 
ففيه يصف المؤلف هذا العلم بأته من العلوم المضبوطة عقليا التى تمكن الريان من الوصول 
إلى البلد المطلوب» دون ميل أو انحراف» كما تعرف به خطوط الطول والعرض؛» ومتها يمكن 
تحديد القبلة أو مواضع البلدان بالضبط. ويقتضى ذلك معرفة الريان بالنجوم الملاحية وطرق 
رصدها بدقة وتقسيم وردة الرياح ومعرفة الاتجاهات» وكذلك مواسم السفر الملائمة وفقا 
للرياح والتيارات من وإلى الموانى المختلفة. ويضيف ابن ماجد إلى كل ذلك ما يسميه بعلم 
الإشارات ويقصد بها معالم السواحل والجزر وخصائص المياه وطبيعة القاع وقدرا من 
المعلومات عن الأسماك والطيور وحشائش البحر التى تعين الريان على التعرف على 
السواحل المختلغة. كما يؤكد ابن ماجد أهمية معرفة الريان بالآلات والأدوات اللازمة لسير 
السفينة وكيفية صيانتهاء ثم هو يطبق جميع المعلومات السابقة الذكر على وصف الطرق 
المختلفة التى سلكها فى المحيط الهندى بين موانى الجزيرة العربية وسواحل أفر يقيا وآسيا 
وجزر أندونيسيا والبحر الأحمر(. 

ولقد ظل الطب العربى حتى أواخر العصر الأموى وليد خبرة عملية يزاولها بعض 
الأفراد ويتوارثها بعدهم جيل بعد جيل. كان مجرد ملاحظات ومعلومات متفرقة حول أمنثة 
فردية معينةء لاترقى إلى وضع قواعد عامة تندرج تحتها هذه الظواهر الفرديةء ولا يصطنع 
فى دراستها منهج علمى تجريبى يمنع البحث فيما وراء الظواهر المحسوسة مما لايدخل فى 
نظام العلم بمعناه المضبوط0. 

ثم بدأ هذا المجال فى العصر العباسى يتخذ مسارا علميا متهجيا حيث بدأت 
دراسات العرب قى الطب وغيره من مجالات المعرفة تتسم بطابع علمىء باصطناعها منهجا 
تجريبيا يفرض قصر الدراسة على الوقائع الجزئية عن طريق الملاحظة الحسيةء ويستهدف 
وضع قاعدة عامة لتفسيرها. وقد اقتضاهم هذا أن ينظروا إلى المرض كظاهرة طبيعية 
تنش عن علل طبيعية ولا ترتد إلى الشياطين أو الأرواح الخبيثةء كما يتوهم عامة الناس فى 
الشعوب المتخلفة بوجه أخص. ولا ترجع ظاهرة المرض إلى عقاب من الالهة قيستحيل 
)١(‏ أثور عبدالعليم. اللاحة وطوم البحار عند العرب» الكويت. المجلس الوطنى الشقافة والفتون والآداب. 
سلسلة عالم المعرفة )٠١(‏ يناير ٩۹‏ ؛ء, س۳٥‏ 


(۲) توفیق الطویل. فی تراٹنا العربی والإسلامی» ص٤٤٠‏ 
4۹ 


علاجها إلا بارضائهاء أو يحرم علاجها لأن علاجها مقاومة لإرادة الله كما ظنت الكثيسة 
والغنييات فى تفس الأمراخن وا لكف عن اباب (). 


وإذا كان ابن البيطار يعترف بقضل من سيقوه فى الصيدلةء إلا آن نقله عنهم لم 
يحل بينه وبين تصحيح وتقويم ما نقل عن طريق (المشاهدة والنظر)ء فهو يقول عن محتويات 
كتابه (الجامع فى الأدوية المفردية) «استوعبت فيه جميع ما فى الخمس المقالات من كتاب 
الفاضل دیسقوریدس بنصهء وكذا فعلت أيضا بجميع ما أورده الفاضل جالينوس فى الست 
الملقالات من مفرداته بنصه»ء ثم ألحقت بقولهما من أقوال المحدثين فى الأدوية النباتية 
والمعدنية والحيوانية مالم يذكراهء ووصفت عن ثقات المحدثين وعلماء النباتيين مالم يصفاه 
وأسندت فى جميع ذلك الأقوال إلى قائلهاء وعرفت طريق النقل فيها بذكر ناقلهاء فما صح 
عندى بالمشاهدة والنظر وثبت لدی» ادخرته کنزا سرياء وما ما كان مخالفا فى القوى 
والكيفية والمنشاهدة الحسية فى المنفعة نيذته ظهريا.... () 


ومن طریف ما یروی عن آبی سهل الکوهی (من طبرستان) أنه کان یکتب محضرا فی 
أعمال الرصد التى أجراها فى المرصد الذى بناه (شرف الدولة) فى بستان داره ذكر فيه': 
«بسم الله الرحمن الرحيم اجتمعت من ثبت خطه وشهادته فى أسفل هذا الكتاب» من 
القضاةء وىجوه آهل العلمء والكتاب» وا منج مينء والمهندسين» بموضع الرصد الشرقى 
اميمون- نظم الله بركته وسعادته - فى البستان من دار مولانا املك السيد الأجل المنصورء . 
وولى النعم تشاهنشاه شرف الدولة. وزير الملةء أطال الله بقاءه وأدام عزه وتأييدهء وسلطانه 
وتمكينه بالجانب الشرقى من (مدينة السلام) فى يوم السبت لليلتين بقيتا من صفر سنة ألف 
ومائتين وسيعين وثلثمائة» وهو اليوم السادس عشر من حزيران» سنة ألف ومائتين وتسع 
وتسعين للاسكندر. و (روزتيران) من (ماه خرداد) سنة سبع وخمسنن وثلاشمائة ليزدجردء 
فتقرر الأمر قيما شاهده من الألة التى أخبر عنها لأبى سهل «ويجن بن رستم الكوهى»» على 
)١(‏ امرجم السايق. ص۷١٤٠‏ 
)"( على عبدالله الدفاع: «إسهام علماء المرب والمسلمين فى الصيدلة» بيروت» مؤسسة الرسالةء ٠۱۹۸ء»‏ 
ن٤‏ 


)"( الققطى: أخيار العلماء بأخبار الحكماء نبروت» دار الآثارء ل .ت ص۰٣۲ ۳١‏ 
Ye.‏ 


أن دلت على هة مل الف زان رطان م مى اة وة جن موا ن 
الليلة الماضية التى صباحها المذكور فى صدر هذا الكتاب. واتفقوا جميعا على 
التيقن لذلك والثقة بهء بعد أن سلم جميع من حضر من المنجمين والمهتدسين وغيرهم 
ممن له تعلق بهذه الصتاعة وخبرة بهاء تسليما لا خلاف فيه بينهم: أن هذه الآلة جليلة 
الخطرء بديعة المعنى» محكمة الصنعةء واضحة الدلالةء زائدة فى التدقيق على جميع الآلات 
التى عرضت وعهدت» وأنه قد وصل بها إلى أبعد الغايات فى الأمر المرصود» والغرض 
المقصود» وأدى الرصد بها أن يكون بعد سمت الرس من مدار رأس السرطان سيع درج 
وخمسين دقيقةء وأ يكون الميل الأعظم الذى هو غاية بعد منطقة فلك البروج عن دائرة معدل 
النهار ثلاثة وعشرين درجة وإحدى وخمسين دقيقة وثاتيةء وأن يكون عرض الموضم المذى 
تقدم ذكره ووقع الرصد فيه كذا وكذا.... وذلك هو ارتفاع قطب معدل النهار عن أفق هذا 
الموشع» وحسبنا الله وتعم الوكيل. .». 
الموقف النقدى . 


ومن المرجح أن العرب والمسلمين لم يتسلموا التراث اليونانى دون تفكيرء يل أخذوه 
وأعادوا صياغته فى صورة جديدة إلى حد كبيرء وهذا حقيقى أيضا فيما يتصل بالالات 
العلميةء وكذلك مختلف العلوم الأجنبيةء إذ لم يكن المسلمون يتسلمون هذا التراث العلمى حتى 
أقبلوا عليه ناقدين وفاحصين لا مؤمنين مستسلمين لما وصل إليه غيرهم من تتائج ليبنوا بعد 
ذلك على ساس سليم. 

وتلحظ هونكة آن التفكير العربى امتاز بأته لايتقيل المسائل العلمية كحقائق مسلم بها 
مالم يفحصها ويطبقها حتى مؤلفات أرسطو أو بطليمىس» فقد عرضوا لها ناقدين فاحصين 
فأصبحنا نجد مؤلفات تحمل ما معناه: حول الخطا الذى وقع فيه (ثيون) عند حسابه 
الكسوف والخسوفء أو حول اختلاف جداول بطليموس من التجارب التى قام بها ثابت ين 


رچ () 
جالینوس وابن سیناء الا انه قد لوحظ مع ذلك أنه اشتهر باستقلاله فی تفکیره؛ حتی أنه لم 


٠١٤ص هونكة فصل العرب على آوريا.‎ )١( 


يتردد قى نقدها ونقد غيرها من مؤلقات الأخرين. وامتاز ابن التفيس بالشك وقوة النقد. 
فهو لايتقبل آراء الآخرین سواء کان جالیتوس آو غيره على أنها حق لاياتيها باطلء بل 
هاجمها وقلل من أهميتها ء أما الآراء المتداولة والنظريات التعليميةء فلم يعرضها على 
طلابه إلا بعد الدرس والتمحيص مهما كانت مصادرها وتقاوتت مقادير أصحابها وتباعدت 
العصور التى عاشوا فيهاء والجرآة التى اقتحم بها (هارفى) هيكل تقديس القديم ومزق 
أستاره وقضح قدسيتهء فمكنته من فتع باب النقد والبحث العلمى على مصراعيهء كذلك كان 
الحال مع الباحث العربى المسلم اين النفيس» فقد كان جريئا جداء حريصا على الاحتفاظ 
بحريته العلمية والمناداة بما يعتقدهء ويخاصة فهو من المنادين بآن فحص آى عضو من 
أعضاء الجسم يتطلب من الباحث قيل كل شي الملاحظة والدراسة العلمية النزيهة ولا مراعاة 
لأى اعتبار آخر يحول دون حرية البحث أو إبدأء الرأى» تعنى عدم الاكتراث بمكانة صاحب 
الرأى سواءكان من القدامى أو المحدثين). 


والقارۍ لا صدر به البيروتى كتابه (مقدمة القانون المسعودى فى الهيئة والنجوم). 
يدهشه ذلك الحرص الذى يبديه فى تقدير جهد سابقيه دون أن يجعله ذلك أسير آرائهم. 
وحرصه على إكمال ما قد يكون هناك من نقص يقول: «إنما قعلت ما هو واجب على كل 
إنسان أن يعمله فى صناعته من تقبل اجتهاد من تقدمه بالمنة. وتصحيح خلل إن عثر عليه 
بلا حشمةء وخاصة ما يمتتع إدراك صميم الحقيقة فيه من مقادير الحركات» وتخليد ما يلوح 
له قیها تذکره لن تاخر عته فی الزمان» وأتی بعده» وقرنت بكل عمل من كل باب من عللهء 
وذکرت ما تولیت من عمله ما يبعد به التامل عن تقليد فيه»ء ويفتح له باب الاستصواب )ا 
آصبت فيه» أو الإصلاح )ا زللت عنه أو سهوت فى حسايه»ء لأن البرهان من القضية قائم 
مقام الروح من الجسد» ويجملة النوعينء يحصل العلم بالاستيقان» لاقتران الحجة به 
والتبيانء كما يقوم بمجمو ع النفس والبدن شخص الإنسان للعيان »© 


۱۸٠ص المرجع السابقء‎ )١( 
١۱۸١س المرجع السابق»‎ )۲( 
على عبدالله الدفاع أثر علماء العرب والمسلمين فى تطوير علم الفلك» بيروت» مؤسسة الرسالةء ۱۹۸۱ء‎ )١( 
صس۹۸.‎ 
۳.۴ 


وقد به الحسن بن الهيثم «فى مقدمة الشكوك على بطليموس» إلى أن حسن الظن 
بالعلماء السابقين مغروس فى طبائع البشر, وآنه كثيرا ما يقود الباحث إلى الضلالء ويعوق 
قدرته على كشف مغالطاتهم» وانطلاقه إلى معرفة الجديد من الحقائقء وما عصم الله العلماء 
من الزللء ولا حمى عليهم من التقصير والخللء ولو كان ذلك كذاك. لما اختلف العلماء فى شى ٠‏ 
من العلوم» ولا تفرقت آراؤهم فى شئ من حقائق الأمور). فطالب الحق عند ابن الهيثم ليس 
من یستقی حقائقه من المتقدمین» ویسترسل مع طبعه قى حسن الظن بتراڻهم» بل عليه أن 
يشك فى إعجابه بهم» ويتوقف عن الأخذ عتهم» مستتدا إلى الحجة والبرهانء وأيس معتمدا 
على إنسان تتسم طبيعته بالخلل والنقصانء وعليه أن يخاصم من يقرا لهم ويمعن التظر 
فیما قالوه» حتی تتکشف له آخطاؤهم» ویتوصل إلى حقائق الأموء) 

ومن دلالات هذا عند ابن الهيثم أنه يقول عن (بطليموس) آنه «الرجل المشهور 
بالفضيلةء المتفان فى المعاتى الرياضية, المشار إليه فى العلوم الحقيقة» وأنه وجد فى كتبه 
«علوما كثيرة ومعانى غزيرة كثيرة الفوائد عظيمة المنافع'» وعلى ذلك فإن (ابن الهيثم) حين 
وقف منها موقف من يخاصم صاحبها مع إتصافه وإنصاف الحق متهء وجد فيها مواضم 
مشبهةء وألفاظا بشعةء ومعانى متناقضةء ويمضى قائلا: «فرأينا فى الإمساك عنها هضما 
الحق» وتعديا عليهء وظلما لمن ينظر بعدنا فى كتبه فى سترنا ذلك منه» ووجدتا أولى الأمور 
ذكر هذه المواضعء وإظهارها لمن يجتهد من بعد ذلك فى سد خللهاء وتصحيح معانيهاء بكل 
وجه یمکن آن یؤدی إلى حقائقها». 

والمتصفح للمؤافات الجغرافية العربية فى القرنين التاسع والعاشر يجد تكرار تفس 
المادة والحوادث فى أكثر من كتاب» وريما بنفس الأسلوب كذلك. مما جعل المقدسى يقف 
موقف الناقد من ذلك فنراه يقول': 

«ومن مفاخر كتابنا الإعراض عما ذكره غيرناء ألا ترى أنك إذا نظرت إلى كتاب 
الجیهانی وجدته قد احتوی على جمیع أصل ابن خرداذبه وبناه عليه وإٍذا تظرت فى كتاب 
(۱) توفیق الطویل, فی تراثتا العریی الاسلامی» مس۳٠‏ 
(۲) امرجم السابق تفس الصفحة 
)١(‏ أنور عبدالعليم. الملاحة وعلم اليحار عند العرب. ص1٤‏ 


ابن الفقيه. فإنما أنت ناظر فى كتاب الجاحظ والزيج الأعظم . وإذا نظرت فى كتابنا وجدته 
نسیې وحده یتیما فی تظمه». 

فهو هنا يذكد على أهمية «الإضافة والتجديد» فما لم يضف الباحث جديداء فلا قيمة 
اجهده. وأن يجئ ما يقولة هذا مث ما يقوله ذاك. فمن شاته آن يوقف نمو العلمء ومن هنا 
فللتقليد حدوده حتى لا يكون قيدا على الباحث فى الإضافة والتجديد. 


وألف بو الحسن على بن أحمد النسوى» من رياضيى القرن الخامس للهجازة من بلدة 
نسا بخراسان,. فى الحساب الهندسى كتابا سماه (القنع). وأهذا الكتاب مقدمة ينتقد فيها 
مؤلفه الذين تقدموه من الرياضيينء وينتقد أيشا معاصريه من واضعى كتب الحساب. 
رینحی باللائمة على جمیع هۆلاء ویقول انه وجد فی مؤافات علی بن آبی تصر فى الحساب 
تفصيلا لا لزوم له» وآن هناك كتبا اخرى فى الحساب الكلوازى فيها صعوبةء وفيها التواء 
وتعقيد لاتمود على القارئين بالفائدة المتو‌خاة, وقول آیضا انه لایرید آن یچعل بحو فى 
کتایه تدور على موضوع واحد» کما انه لایرید أن يحذو حذو الدینورى الذى آلف كتابا 
عنوانه یدل على آنه يتتاول موضومات الحساب المختلفة بينما هو فى الحقيقة يتناول حساب 
النجوم فقطء وليس فيه تعرض لأى فرع من فروع علم الحساب» وهذا على رأيه مالا يجب 
ازیکون('. 

والنسوی لایرید آیضا آن یکون فی کتابه هذا مثل کی‌شیار الجیلى الذى وضع كتابا 
فى الحساب تعب منه بسبب الإيجاز وعنوانه آنه لايدل بحال من الأحوال على ما تضمنه من 
بحوث حسابية وأعمال رياضية. 

وأهذا كله يقول النسوى: فقد رأی الضرورة تدعو إلى أن يخرج إلى الناس كتابا 
يتجتب فيه الاغلاط التى وقع فيها غيره من إيجاز يجعل المادة صعبة غير واضحةء ومن 
إطناب يدخل إلى نفوس القارئين الل والسام . 


وعلى أساس من هذه ا لمواد المتجمعةء أعمل العلماء المسلمون تفكيرهم النقدى ونتبين 


5 عمر رضا كحالة: العلوم البحتةء سء‎ )١( 
٠١٠ص المرجع السابقء‎ )۲( 
r. 


الجهد الذى بذلوه فى فهم ماورثوه من علوم عن القدماءء فى التراجم الذاتية لبعض أوائك 
العلماءء وهى تراجم أكثر عددا مما يبدو لأول وهلة كما يتبين أيضا فى المقدمات التى كتبها 
العلماء المسلمون وفى العبارات العارضة التى ترد فى كتاباتهم مما ذكرنا أمشة مته. 
بالإضافة إلى تنبيههم إلى عدد من الأخطاء التى كان يقع فيها بعض المترجمين مما يؤكد 
أن هؤلاء المترجمين إذا كانت لهم فضيلة العلم باللغات الأجنبية, إلا أن قلة علمهم فى 
التخصص الذى يترجمون فيه قد فوتت عليهم بعض الأمور الهامةء كذلك التنبيه على عدد من 
الأخطاء التى كان يقع فيها التساخ. 

ومن أبرز الأمثة التى تساق فى هذا الشأن ما يقوله نصير الدين الطوسى فى مقدمة 
ترجمته المنقحة لكتاب (الكرة والأسطوانة) لأرخميدس. «إنى كنت فى طلب الوقوف على 
بعض المسائل المذكورة فى كتاب الكرة والأاسطوانة لأرشميدس زمانا طويلاء لكثرة الاحتياج 
إليه فى المطالب الشريفة الهندسية إلى أن وقعت إلى النسخة المشهورة من الكتاب التى 
أصلحها ثابت بن قرة وهى التى سقط عنها بعض المصادرات لقصور فهم ناقله إلى العربية 
عن إدراكه وعجزه بسبب ذلك عن النقلء فطالعتهاء وكان الدفتر سقيما لجهل ناسخه فسددته 
بقدر الإمكانء وجهدت فى تحقيق المسائل المذكورةء إلى أن انتهيت إلى المقالة الثانيةء 
وعثرت على ما أهمله أرشميدس من المقدمات مع بناء بعض مطالبه عليه» فتحيرت فيه»ء وزاد 
حرصی على تحصیله فظفرث بدفتر عتيق فيه شرح أو طوقيوس العسقلانى لمشكلات هذا 
الكتاب الذى نقله إسحاق بن حنين إلى العربية نقلا على بصيرةء وكان فى ذلك الدفتر أيضا 
متن الكتاب من صدره إلى خر الشكل المرابم عشر من المقالة الأرلى أيضا من نقل إسحاق 
وكان ما يذكره أوطوقيوس فى أثناء شرحه من متن الكتاب مطابقا لتلك النسخة.() 

وكان جالينوس طبيب الإغريق المعروف موضع أستاذية وتقدير لكثير من علماء 
المسلمين وغيرهم» لكن مكانته الضخمة لم تمنع عا لما مثل (موفق الدين عبداللطيف البغدادى) 
(توفی 1۲۹ ه/ ١۱۲۳م)‏ من أن يعمل أداة النقد فی بعض أرائه بحيث يرفض ما كذبته 
تجاريه ومشاهداته العيانيةء وذلك مما نرى فى كتابه (الإفادة والاعتبار فى الأمور المشاهدة 
(۱) شاخت ویوزور تراث الإسلام» الكويت, المجلس الوطنى الشقافة والفنون والآداب» سلسلة 

عالم المعرفة (۱۲) دیسمیر ۱۹۷۸ ص۷١٠١‏ 

(۲) المرجع السابق» ص۹۸١‏ 


والحوادث المعاينة بأرض مصر) وعنوان الكتاب نفسه يستوقفنا تركيزه وتهجه على (الأمور 
المشاهدة) وكذلك (الحوادث المعاينة) أنه ليس كتاب تأملات عقليةء ولا سبحات فكريةء وإنما 
وصف وتقرير لأمور واقعة لاستتباط دلالاتهاء ومن شم إذا جاءت مخالفة لما يقول أعظم 
العلماء طرح الرأى النظرى لتبقى الحقيقة الواقعة. 

وکان البغدادى قد شاهد كما ضخما من الهياكل البشرية وجشث الموتى وعقب بعد 
فحصها يقول"ء «فشاهدتا من شكل العظام ومفاصلها وكيفية إيصالها وتناسبها وأوضاعها 
ما أخذناه علما لاتستفيده من الكتب» آما أنها سكتت عنها أو لا يعنى لفظها بالدلالة عليهء أو 
يكون ما شاهدناه مخالقا لما قيل عنهاء والحس أقوى دليلا من السمعء فإن جالينوس» وإن 
كان قى الدرجة العليا من التحرى والتحفظ فيما يياشره ويحكيهء فإن الحس أصدق منه..» 

ويسوق البغدادى مثالا يقول «... فمن ذلك عظم الك الأسفل فإن الكل قد أطبقوا 
على أثه عظمان بمقصل وثيق على الحنك وقوانا الكل. إنما نعنى به هاهنا جالينوس وحده 
قإنه هى الذى باشر التشربح بنفسه وجعله دأبه وصتف فيه عدة کتب معظمها موجود لدیناء 
والباقى لم يرج إلى لسان العرب... والذى شاهدناه من حال هذا الوصف أنه عظم واحد 
وليس فيه مفصل أصلا واعثبرتاه ماشاء الله من المرات قى أشخاص كثيرة تزيد على ألفى 
جمجمة بأصناف من الاعتبارات فلم نجده إلا عظما واحدا من كل وجهء ثم إننا استعنا 
بجماعة مفترقة اعتبروه بحضرتنا وفی غیبتنا فلم یزیدوا على ما شاهدوه منه وحكیناه. 
وكذلك فى أشياء أخرى غير هذه. وليت مكنتنا المقادير بالمساعدة ووضعنا مقالة فى ذلك ` 
تحکی فی ما شاهدناهء وما علمنا من کتب جالینوس» ثم إنى اعتبرت هذا العظم أيضا 
بمدافن بوصير القديمة (فى مصر) المقدم ذكرهاء فوجدته على ما حكيت له فيه لامفصل 
ولادرزء ومن شأن الدروز الخفية والمفاصل الوثيقة إذا تقادم عليها الزمان أن تظهر ونتفرق 
وهذا الفك الأسفل لا يوجد فى جميع أحواله إلا قطعة واحدةء.١)‏ 


كذلك كتب يقول": «أما العجز مع العجب» ذكر جالينوس أنه مؤلف من سثة أعظم 
(۱) توفیق الطویل: فی تراٹنا العربی» الإسلامی» ص١۲‏ 
(۲) بول غليونجى: ابن النفيس. القاهرةء الدار المصرية للتاليف والترجمةء سلسلة أعلام العرب (۷٥)ء‏ د. ت 
ص1۸ 


(۲) المرجع السابق ص1۹ . 
۳.١‏ 


ووجدته أنا عظما واحدا واعتبرته بکل وجه من الاعتبار فوجدته عظما واحدا ثم إنی اعتيرته 
قى جثة أخرى فوجدته ستة أعظم كما قال جالينوس وكذلك وجدته فى سائر الجثث على ما 
قال إلا فى جثتين فقطء فإنى وجدته فيهما عظما واحداء وهو فى الجميع موثق المفاصل 
ولست واثقا بذلك كما أنا واثق باحاد عظم الفك الأسفل». 


ويذكر الجاحظ رواية تدل على رفضه لما يسوقه بعض الأقوام من أمور غير مألوفة 
عن الحيوانء لايقبلها العقل. ولايقرها المنطقء فيقول: «وقد رأينا أقواما يدعون قى كتيهم 
الغرائب الكثيرةء والأمور البديعةء ويخاطرون من أجل ذلك بمروء اتهمء ويعرضون أقدارهم. 
ويسلطون السفهاء على أعراضهم» ويجترون سوء الظن إلى أخبارهمء ويحكمون حساد النعم 
فى كتبهم» ويمكتون لهم من مقالتهم» وبعضهم يتكل على حسن الظن بهم» أو على التسليم 
لهم» والتقليد لدعواهم» وأحستهم حالا من يجب أن يتفضل عليه مبسط العذر لهء ويتكلف 
الاحتجاج عنه»ء ولا يبالى أن يمن بذلك على عقبه» أو من دان بدينه أو اقتبس ذلك من قبل 
کتبه». 


ويناء على ذلك يرفض الجاحظ أخبار أرسطو الذى ينعته بصاحب المنطق» فيعيب 
عليه قوله (إن الإناث من العصافير تعمر فى الحياة أكثر من الذكور) كما يرقض قوله 
الذاهب إلى أن عض الثعبان يستطب له بحجر كان يستخرج من بعض قبور قدماء الملوك. 
ورفض رأيه الذاهب إلى أن ثمة حية ذات رأسينء تأكل وتسعى برأس واحدةء وتعض بالاثنين 
هعا. 


وهكذا نرى أن الجاحظ كان يمحص الكثير مما يذهب إليه المعلم الأول ويتناوله 
بالتقویم» ویرد عليه مخطنا له وناعتا إياه بأنه لايليق بمثله أن يخلد على تفسه قى الكتب 
شهادات لايحققها الامتحان(. 


ومن علماء العرب من آمن بالتنجيم» ومتهم من حاريه ودعا إلى بطلانه وتسخيقف 
المعتقدين به» فالكندى لا يؤمن بأثر الكواكب فى أحوال الناس» ولا يقول بما يقول به 
المنجمون فى التنبرات القائمة على حركات الكواكب ‏ . 
(۱) محمد الصادق عفیفی: تطور الفكر العلمی» ص١٤۲‏ 
(۲) المرجع السابق؛ ص٠٤۲‏ 
(۲) قدری حافظ طوقان» تراث العرب العلمى» ص۷١٠‏ 


وكذلك القارابى» قال بإبطال صناعة التنجيمء فخالف الكثيرين من علماء العصر 
والذين أتوا قبله ويعده. وقد أبطلها بحجج العقل مشبعة بروح التهكمء ووضع فى ذلك رسالة 
سماها (النكت قيما يصح وقيما لا يصح من أحكام النجوم). وفى رسالة أخرى بين الفارابى 
آته من الخطا الكبير يزعمه الزاعمون من أن بعض الكواكب يجلب السعادة ويعضها جلى 
التحس(. 

أما ابن سيناء فقد وضع رسالة عنوانها (رسالة قى إبطال أحكام التجوم) أوضح 
فيها أن ما قاله المنجمون من سعود الكواكب وتحوسها «.. ليس على شئ مما وصفوه دليل 
لايشهد على صحته قياس..» وين كذلك فى رسالته هذه بطلان الأطوال التى رضعها 
المنجمون وغساد ما بنوا عليه. 

ويذهب ابن سينا إلى أن قول المنجمين عن آثر الكواكب على الناس من خير وشر هى 
قول هراء«... وقد أخذوه تقليدا من غير برهان ولاقياس» ولم يقق عند ذلك بل فند هذه 
الأقوال وغيرها قى أحكام النجوم وأثرها على التاس وسفه ما تضمنته هذه من آراء وییانات 
وتظريات وناقشها وبين فسادها ويطلانها وجا إلى المنطق فاستعان به ليدلل على صحة ما 
ذهب إليه. 

وقد ندد اين حزم»ء الفقيه الأندلسى المعروف ( تا ٠‏ ٤ه‏ = ١٠١٠م)‏ وحارب الأوهام 
والخرافات» وأكد على رد الأحداث إلى أسبابها الطبيعية فقال قى كتابه القصل فى الملل 
والنحل: «زعم آن الفلك والنجوم تعقل وأنها تسمع وترى. وهذه دعوى بلا برهانء وصحة 
الحكم أن النجوم لاتعقل أصلاوآن حركتها على رتبة واحدة ولا تتبدل عنهاء وهذه صفة 
الجماد المدبر الذى لا اختيار له. وليس للنجوم تاثير فى أعمالنا ولا لها عقل تدبرنا بهء إلا 
إذا كان المقصود أنها تدبرنا تدبيرا طبيعيا كتدبير الغذاء لنا وكتديير الهواء والماء» نحو 
أثرها فى المد والجزرء وكتاثير الشمس فى عكس الحر وتصعيد الرطويات (التبخير) والنجوم 
لاتدل على الحوادث المقبلة». 
)١(‏ المرجع السابقء ص۲۸٠‏ 
(۲) المرجع السایقء ص۲۹٠‏ 


(۳) عن عمر فروخ» تاريخ العلوم عند العرب. بيروت» دار العلم للملايس. ۷ ص۲۱۸ 
۰A4‏ 


ويذكر اين حزم»ء عتد الكلام على منابع الأتهار أن اليهود ويعض العامة يزعمون أن 
أنهار التيل وجيحان ودجلة والفرات تخرج من الجنة وتسقى جميعم المعمور. وقد رد اين حزم 
هذه المزاعمء وقال إن لهذه الأنهار منابع معروفة مذكورة فى كتب الجغرافية )١(‏ 

ولم يكن موقف الأدريسى من الخرافات السائدة حتى عصره دائما موقف التسليم 
والقبول بلا مخالفة أو مناقشةء ففى بعض الأحيان يرفض صاحبنا التسليم بأمور تدخل فى 
نطاق غير المعقول. ولا تزال نذكر له موقفه من (شجرة الوقواق) التى تردد بين من سبقوه 
أنها (شجرة ببلاد الهند تحمل ثمرة تشبه رءوس الأدميين)ء فقد ذكر فى (نزهة المشتاق) أن 
المسعودى نسب إلى شجرة بجزائر الوقواق آمورا لاتدخل فى نطاق العقل إلى حد أن 
الإادريسى رآها غير جدیرة‌بالذكر. 

وقوانا عن بعض العلماء وا مفكرين أنهم تميزوا با منهجية العلمية والعقلية الناقدة 
لاينفى وقوع عدد منهم فيما لايتسق مع المنطق الصحيع وكان نقد بعضهم بعضا يكشف 
عن ذلك» فالأدريسى حين يرى الأسطورة والخرافة صارخة ومنافية للعقل والطبعء فإته 
لايتردد فى تكذيبها وإظهار استحالتها كالذى فعله حين نقل ما قاله الجاحظ فى (الحيوان) 
عن دابة الكركدن من أنها (تقيم فى جوف أمها سبع سنينء وأنها تخرج رأسها وعتقها من 
فرج آمها فترعى الحشيش ثم تعيد رأسها إلى جوف أمهاء فإذا ابتداً تكون قوتها امتتعت 
عن الخروج للرعی على حسب عادتهاء فتنقر فی جوف أمهاء حتی تبقر جوفها وتخرج مته 
وتموت الأم...) فقد علق الإدريسى على هذا الكلام بقوله: (وهذا محال من قولهء غير 
مسموع» لأن الأمر لو كان كما وصفه لفتى هذا النوعء حتى لايوجد إلا ذكره)(. 

ويذكرنا هذا بالتعليق الذى علق به المسعودى المؤرخ على كلام الجاحظ فى موضوع 
الكركدن ذاته» قال المسعودى (فبعثنى هذا الوصف- الذى ذكره الجاحظ- على مسالة- أى 
سؤال- من سلك الديار من أهل سيراف وعمان ومن رأيت بأرض الهند من التجارء وكل 
يتعجب من قوله - يعنى من قول الجاحظ - إذا أخبرته بما عندى من هذا وسألته عنه. 
يخبروننى أن حمله وقفصاله كالبقر والجواميس. ولست أدرى كيف وقعت هذه الحكاية 
للجاحظ؟ أم كتاب نقلها؟ أم مخبر أخبره)؟. 


۲٠۹ص المرجع السابقء‎ )١( 
٠٤١ الشريف الإدريسى؛ ص‎ ٠ محمد عبد الغنى حسن‎ )۲( 
١١١ المرجع السابقء ص‎ )۲( 
٠٤١٤ امرجم السابقء ص‎ )٤( 


ویشتد نقد المسعودى للجاحظ فى موقف آخرء. فقد أشار على سبيل المثال إلى 
تفسير الجاحظ للمصدر الذى يجئ منه نهر السند آو كما كان يسمى أحيانا (نهر مهران)ء 
بانه من نيل مصرء ويستدل على آنه من النيل بوجود التماسيح فيهء وهو فى إشارته يعبر 
عن استتکاره ودهشته: فلست أدری كيف وقع له هذا الدليل وذكر فى كتابه المترجم بكتاب 
الأمصار وعجائب البلدان وهو كتاب فى نهاية الغثاثة «وتفرض عليه علميته ألا يسوق القول 
على عواهنهء بل يقدم الدليل والبرهانء هذا الدليل وذاك البرهان هو الذى يكشف عن الدقة 
العلمية التى تميز بها المسعودى فى هذا الموقف» فهو يعيب الوهم الذى اتسم به تفسير 
الجاحظ. لان الرجل لم يسلك البحار,. ولا أكثر الأسفار ولا المسالك وا لأمصارء وإتما كان 
حاطب لیل ينقل من كتب الوراقينء ثم لايكتفى بهدم ما هى غير صحيح» إذ أن تلك خطوة 
سلبية على أهميتهاء إلا أنها تحتاج إلى خطوة مكملةء وهى خطوة البناء» قبعد آن يدحض 
التفسير القائم مبينا خطأه» يقدم التفسير الذى هداء إليه عقله وتجريته يقول: «أولم يعلم أن 
نهر مهران الستد يخرج من أعين مشهورة فى أعالى بلاد السند من أرض القنوح من مملكة 
بؤورة وأرض قشمير والقفندار والطافر حتى ينتهى إلى بلاد المولتان» ومن هنا يسمى مهران 
الذهب»؟0. 

وإذا کان النبی تله یصدر عن وحی فیما یتصل بشئون الدین لکته کان یفتی برآیه 
فى شئون الدنياء فتحتمل فتواه الصواب والخطاء وإذا أثبتت التجربة خطأهء قال لمحدثه: 
آنتم أعلم بشئون دنیاکم). 

ويبدى أن الطب النبوى من هذا التوع الذى يحتمل الصواب والخطاء وقد فطن إلى 
ذلك ابن خلدون» فأشار فى مقدمته إلى أن البادية طبا ينبنى فى غالب الأمر على خبرة 
بعض الافراد» ويتوارثه الناس عن مشايخ الحى وعجائزه» إن هذا النوع من الطب يصدق 
أحیانا ولکنه لا یجری على قانون طبیعیء ثم يقول ابن خلدون": «والطب المنقول فى 
الشرعيات من هذا القبيل» وليس من الوحى فى شى» وإنما هو أمر كان عاديا للعرب ووقحع 


)١(‏ المسعودى (آبو الحسن على الحسين بن على): مروج الذهب ومعادن الجوهرء تحقيق محمد محيى الدين 
عيدالحميدء بیروت» دار المعرفةء ۹A۲‏ جا e‏ ص۹۹ 
»( توفيق الطويل» فى تراثتا العربى الإسلامى» ص١٠‏ 
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فى ذكر أحوال النبى ته من نوع آحواله التى هى عادة وجبلةء لا من جهة أن ذاك مشروع 
على ذاك النحى من العملء فإنه ته إنما بعث ليعلمنا الشرائعء وام يبعث للتعريف بالطب ولا 
غيره من العاديات» وقد وقع له قول فى شأن تلقيع التخل. ما وقعء فقال إنكم أعلم بآمور 
دنیاکمء فلا ينبغی أن يحمل شئ من الطب الذى وقع فى الأحاديث المنقولة على أنه مشروعء 
فليس هناك ما يدل عليهء اللهم إا إذا استعمل على جهة التبرك وصدق العقد الإيمانىء 
فيكون له أثر عظيم النفع». 
أخلاقيات العلم : 
ليست مهمة العالم هى فقط أن يجد ساعيا وراء العلم من مظانه ا مختلفةء سوا ء من 
الكتب أى من الوقائمء وليست مهمته هى فقط أن يذيع وينشر وينقل ما علمه إلى آخرين 
يطلبونه ويريدونه» وإنما يرتبط بهذا وذاك«سلوك خاص» یهتدی بهدی مبادئ وقیم وداب 
أخلاقية هى المعبر الحقيقي عن إنسانية العلم» ومن ثم فهى التى تكسب عملبة التعلم والتعليم 
الطابع الإنسانى. 
ونستطيع أن نكشف عن عدد غير قليل من هذه المبادئ والقيم والاداب الأخلاقية من 
خلال حديث بعض العلماء عن نهجهم فى عملية التعلم والتعليم ومن خلال ما دوتوه قى 
مقدمات كتبهمء وكذلك من خلال بعض الوقائع و لأحداث. 
فالدقة مظهر لأمانة العالم والمتعلم وسبيل رئيسى التطور العلمى على أسس سليمة. 
ومع ذلك فالعالم إنسانء وهو بحكم إنسيته لايأمن الخطا والزلل» ومن هنا فه ينبه إلى أنه 
على الرغم من الجهد الجاد الذى بذله يعتذر عما قد يجده المتعلم فى كتابه من عثرات» ومن 
شان هذا التتبيه الهام أن يلفت نظر القارئ إلى أن هذا الذى يقبل على التعلم منه قايل 
للصواب والخطاء فيعمل عقله كى يكشف عن الناقص ليكمله وعن الخطأ فيصححه فيشرى 
العلم وتتطور المعرفةء يقول المسعودى «إننا نعتذر من تقصير إن كانء ونتنصل من إغقال 
إن عرض لما قد شاب خواعلرنا وغمر قلوبنا من تقاذف الأسفار وقطع القفارء تارة على متن 
البحر وتارة على ظهر البر مستعلمين بدائع الأمم بالمشاهدة عارفين خواص الأمم بالمعاينة 
كقطعنا بلاد الستد والزنج.... والصين والزانج. وتقحمنا الشرق والفرب فتارة بأقصمى 
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حراسان» وتارة يوسائط آرمينية وأذرييجان والران والبيلقانء وطورا بالعراق وطورا بالشام 
فسيرى الآفاق سرى الشمس فى الإشراقء» () 

وشار ابن فضل الله المولود بدمشق ١٠۷ھ‏ (١١١٠م)‏ إلى ا منهج والخطة التى سار 
عليها فى تاليف كتابه (مسالك الأبصار فى ممالك الأمصار) عن حرصه التزام الدقة فى 
استقاء المعلومات والمعارف من مصادرها: «واعتمدت فى ذلك على تحقيق معرفتى له فيما 
رأيته بالمشاهدة, وفيما لم أره بالنقل لمن يعرف أحوال المملكة المنقول عنه أخبارها مما رآه 


0 8ه ۳ 
يعینه أو سمعه من الثقات بأذنه» ( ( 


فهو إذا أعوزته فرص المشاهدة ولجاً إلى النقل عن الآخرين حرص على أن يكون 
هؤلاء من الخبيرين من الدرجة الأرلى. 

ثم بين لنا فى وضوح تدقيقه فى النقل مع الإشارة إلى مضمون الكتاب» فيقول: «ولم 
أنقل إلا عن أعيان الثقات من نوى التدقيق فى النظر والتحقيق للروايةء فإن تقلت عن بعض 
الكتب المصنفة فى هذا الشأن. فهى من الموثوق به فيما لابد منهء كتقسيم الأقاليم» وما فيها 
من أقوال القدماء واختلاف آراء الحكماء إلى غير ذلك من غرائب وعجائب وأخبار ملل ودول 
وذکر مشاهیر اعلام وتاریخ سنین و‌شهور وآیام» © 

ولايد لقارئ رحلة اين جبير أن يلمس مدى بعد هذا الرحالة عن التعصب الدينى 
البغيض» قهو عالم مسلمء كان يعيش عصر الحروب الطيبية إبان قسوتها وضراوتهاء ومع 
ذلك فإنه لم يغفل ذكر ما كان هناك من مودة وعلاقات تجارية بين المسلمين والمسيحيين() 

كذلك لم يخجل ابن جبير من ذكر أن الفلاحين المسلمين فى الأرض التابعة للنصارى 
كانوا فى رخاء يحسدهم عليه إخوانهم الفلاحون المسلمون عند الملاك المسلمينء وفى ذلك 
يقول: ‏ «... ورحلنا من قبنين.. سحر يوم الأثنينء وطريقنا كله على ضياع متصلة وعمائر 
)١(‏ أحمد رمضان أحمد: الرحلة والرحالة ا مسلمون, جدة. دار البیان العریی» د. ت. ص۲٠۲‏ 
(۲) امرجم السابق. 
(۳) المرڃع السابقء س٣۳٣۲‏ 
)٤(‏ رحلة این جبیر» بیروت» دار صادر. 4 ۲٤4۸-۲٤۷‏ 
(ه) أحمد سعيذ الدمرداش: الحسن بن الهيثمء القاهرة. دار الكاتب العريىء سلسلة أعلام و 
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منتظمة» سكاتها كلها مسلموں» وهم مع الأفرتج على حالة ترفيه» وذلك أنهم يؤدون له 
نصف الغلة عند آوان ضمها وجزية على كل رأس ديتار وخمسة قراري یط ولا یعترضونهم قی 
غير ذلك ولهم على ثمر الشجر ضريبة خفيفة يؤدوتها أيضاء ومساكنهم بأيديهم وجميع 
أحوالهم متروكة لهمء وكل ما بأيدى الأقرتچ من المدن بساحل الشام على هذه السبيل. 
ساتيقهم كلها المسلمين وهى القرى والضياع» وقد أشريت الفتنة قلوب أكثرهم ا ميصرون 
عليه إخوانهم من أهل الرساتيق المسلمين وعمالهم» لأنهم على ضد أحوالهم من الترفيه 
ارقا دة من الفجائم الطارة عى املع أن تشتكى الصف اسای ج سه 
المالك له ويحمد سيرة ضده وعدوه المالك له من الأقرنج» ويأتس بعدلهء فإلى الله المشتكى قى 
هذه الحال...» 


وابن الهیثم بعد أن يشرح غايته وخطة سيره ونهجه كى يصل إلى اليقين الذى يحسم 
الشبهات, يظهرنا بوعيه أن الأمر لايمكن أن يسلم من الزلل «وما تحن مع جميع ذلك براء 
مما هو فى ملبيعة الإنسان من كدر البشريةء ولكنا نجتهد بقدر ما هو لتا من القوة 
الإنسانيةء ومن الله نستمد العون فى جميع الامور('». 


ثم إننا نجد فى بعض ماروى المؤرخون ما يدل على حرص ابن الهيثم على الحق 
والعدل» ذكر البيهقى أن أميرا من الأمراء جاء إلى ابن الهيثم متعلماء فقال له أب على 
اطلب منك التعليم آجرة هى مائة دينار فى كل شهرء فبذل ذلك الأمير مطلويه وما قصر فيهء 
وأقام عنده ثلاث ستين» فلما عزم الأمير على الانصراف قال له أبى على: خذ أموالك 
بأسرهاء فلا حاجة لى بهاء ونت أحوج إليها منى عند عودك إلى مقر ملكك ومسقط رأسك. 
وأنى قد جريتك بهذه الأخيرةء فلما علمت أنه لا خطر ولا موقع للمال عثدك فى طلب العلم 
بذلت مجهودى فى تعليمك وإرشادك واعلم أن لا أجرة ولا رشوة ولا هدية فى طلب الخيرء ثم 
ودعه وانصرف. 

ولابن الهيثم كلمات مأثورة ذكرها البيهقى تدل على نزعاته الأخلاقية منها قو 
«ابذل لمعارفك معروفك. والمستعد علمك» وحراس عرضك ودينك.. ,ومنها :»ا وجدت کادتا 


)١(‏ امرجم السابق ص۲۸ 
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حستا لغيرك فلا تنسبه إلى نفسك واكتف باستفادتك منهء فإن الولد يلحق بأبيه» والكلام 
اليك». 


ومن دلالات حرص ابن الهیشم (النزاهة). قوله فى مقدمته (الشكوك على بطليمىس)('). 


«الحق مطلوب لذاته» وكل مطلوب لذاته فليس يعنى طالبه غير وجوده ووجود الحق 
صعب والطريق إليه وعرء والحقائق منغمسة فى الشبهات وحسن الظن بالعلماء فى طباع 
جميع الناس» فالتاظر فى كتب العلماء إذا استرسل مع طبعهء وجعل غرضه فهم ما ذكروه 
وغاية ما أوردوه» حصلت الحقائق عتدهء وهى المعانى التى تصدوا لهاء والغايات التى أشاروا 
إليهاء وما عصم الله العلماء من الزلل ولا حمى علمهم من التقصير والخللء ولو كان ذلك كذلك 
لا اختلف العلماء فى شئ من العلومء ولا تفرقت آراؤهم فى شئ من حقائق الأمورء والوجود 
بخلاف ذلك. فطالب الحق ليس هو الناظر فى كثب امتقدمينء المسترسل مع طبعه فى حسن 
الظن بهمء بل طالب الحق هو المتهم لظنه فيهم» المتوقف فيما يقهمه عنهمء المتبع الحجة 
والبرهانء لاقول القائل الذى هو إتسان» المخصوص فى جبلته بضروب الخلل والنقصانء 
والواجب على التاظر فى كتب العلومء إذا كان غرضه معرفة الحقائقء أن يجعل نفسه 
خصما لکل ما ینظر فیهء ویجعل فکره فی متنه وقی جمیع حواشیه»ء ویمحصه من جمیع 
جهاته ونواحیه» ویتهم آیضا نفسه عند خصامه» فلا یتحامل عليه ولا يتسمح فیه»ء فإنه إذا 
سلك هذه الطريقة اكتشفت له الحقائقء وظهر ما عساه وقع فى كلام من تقدم من التقصير 
والشبه». 

ویقول ابن الهیثم فی مقدمة کتابه (المناظر): 

«ونجعل غرضنا فى جميع ما نستقريه ونتصفحه استعمال العدل لا اتباع الهوى. 
وتتحرى فى سائر ما نميزه ونتقده طلب الحق لا الميل مع الآراء.. وليس ينال من الدنيا أجود 
ولا أشد قرية إلى الله من هذين الأمرين». فالحرص على توخى الحق والإخلاص فى طلبهء 
وإقصاء الذات بكل ميولها وتزواتهاء واستبعاد المصالح الشخصية والاعتبارات الذاتيةء وعدم 
التعصب وفاءبحق الامانة الطمية ). 


»( امرجم السابق. ص۰٠‏ 
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ومن آطیاء بغداد الکبار فی أواخر القرن الخامس الهجری » كان أبى على يحيى . 
ابن جزله المتوفى سنة ١١٤ه/‏ ١٠٠٠م.‏ وقد اشتهر بكتابين لهما صلة رثيقة بالصيدالة 
أحدهما بعتوان (تقويم الأبدان فى تدبير الإنسان) نستطيع أن نلمس فيه كيف أن الهدف 
الأخلاقىء يقع فى منزلة هامة مما يقع الهدف الصحىء بل لانبالغ إذا قلنا آنه يعلوه. 
ولذلك فهو ينصح المسلم بان يعمل لكل من العاجلة والاجلة «فإن صلاح الإنسان بصلاحهما 
وفساده بفسادهماء وقد جاء فى (الأثر)ء أحرث لدنياك كأنك تعيش أبدا وأحرث لآخرتك تلق 
ثوابه غدا..» وصلاحهما العمل» العمل فى زمان وفراغء ولا يتم هذا إلا بالصحة.. وتدبير 
الصحة كالخادم لهما» () 


وفي فاتحة کتاب (البلدان) نجد الیعقویی (توفی بعد سنة۲۷۸هھ/ ۸۹۱م) يشير إلى 
منهجه فى الإعداد لكتابه نتبين منه مدى حرصه على (أمانة) تسجيل ما لاحظه وأهمية أن 
تكون هذه الملاحظات متعددة الزوايا شاملة متكاملة حتى تجئ كتابته عن (البلدان) صورة 
صادقة للواقع» يقول': 

«إنی عثیت فی عنفوان شبابی وعند احتیال سنی وحدة ذهتی «بعلم أخبار البلدان». 
والمسافة ما بین کل بلد ویلدء لأنی سافرت حديث السن واتصلت أسفاری ودام تغربىء فكنت 
متی لقیت رجلا من البلدان سالته عن وطنه ومقرهء وإذا ذکر لی محل داره وموضع قراره 
سالته عن بلده ذلك فی... (بلدته) ما هی» وزرعه ما هو وساکنیه من هم: عرب آم عجم» 
ومشرب أهله حتى أسال عن لباسهم... ودياتتهم ومقالاتهم والغالبين عليه وا مترأسين فيه 
(وما) مسافة ذلك البلدء وما یقرب منه من البلدان شم آثبت کل ما يخبرنى به من أثق بصدقهء 
وأستظهر بمسالة قوم بعد قوم» حتى سالت خلقا كثيرا وعا لما من الناس فى المىسم وغير 
الموسم من أهل المشرق والمغرب. وكتبت أخبارهم ورويت أحاديثهم» وذكرت من فتح بلدا بلداء 
وجند مصرا من الخلفاءوالامراء. ومبلغ خراجه وما يرتفع من أموالهء فلم أزل أكتب هذه 
الأاخبارء وأؤلف هذا الكتاب دهر! طويلاء وأضيف كل خبر إلى بلده» وكل ما أسمع به من 
ثقات أهل الأمصار إلى ما تقدمه عندى معرفته». 

لكن هذه الدقة التى عرفت من كثيرين من علماء المسلمين لا تعنى أنهم جميعا كانوا 


٠ على عبدالله الدفاع: إسهام العرب العرب والمسلمين فى الصيدلةء صء‎ )١( 
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كذلك. فقد وجد هتاك بعض ممن غلبت عليه (السرعة) وتعجل الحكم قبل التحقق والتيقن» من 
ذلك ما کته أبو عبيد البكرى (المتوقى سنة ۸۷٤ه/‏ ٤۹١٠م)‏ وهى من علماء الأندلس» فى 
كتابه (التنبيه على أغلاط آبى على فى أماليه) فإن الكتاب يحمل طايع الشباب والرغبة فى 
الظهور عن طريق تعقب شيخ من شيوخ الأدب كأبى على القالى واستدراك أخطاء عليه. وقد 
أخطاً أب عبيد فى الكثير من استدراكاته على القالى ووقع فى أغلاط أخرى» مما يدل على 
أنه لم يكن قد اكتمل علمه بعد وأن الرغبة فى ذيوع الاسم هى التى حملته على الإقدام على 
هذا التاليف» وكان التعرض بالنقد لكبار أساتذة المشرق أو من قدموا مته ومحاولة إثبات أن 
الأندلسيين لا يقلون عنهم باعاء سمة من سمات التاليف فى ذلك العصر'. 


وعلى عكس ذلك» كان أبى حامد الغرناطى المتوفى سنة ٠٠٠‏ ه/ ۹١١١١م)‏ فهو إذ 
يكتب كتبا بعنوان (المغرب فى بعض عجائب المغرب) يثبت عبارة هامة قل من يكتب مهاء إذ 
يقول: «وإنما ذكرت بعض ماشهدته على طريق الاختصارء ولو شرحت لأطال الكتاب» 
والاختصار فيه كقاية. ولولا هؤلاء الأئمة الفضلاء الذين سالوتى ورغبوا فى جميع هذه 
الجملة لما تصديت لهذا المجموع» إذ لست أرى نفسى أهلا للتاليف»!!. 


فهو لا بستيد به الغرور والتضخم فى الذاتء وإتما سيره (التواضع) والاعتراف 
بالحق حتی وای ی ففسه. 


والحرص على كرامة الأساتذة مبد هام وأساس بدونه يفقد الأساتذة مكانتهم التى , 
هى معبر رئيسى لحسن التعليمء وهذا ما نلمس الحرص عليه من أحد علماء (بروسة) وهو 
(قاضى زادة) عالم الرياضيات والفلك والحكمة الذی توفی بین سنة ۸۳۰ و ۰ ٤۸هھ/‏ ١١٤٠ء‏ 
وعاصر فى سمرقند الأمير أولغ بك الذى لازمه قاضى زاده وتحدث إليه عن العلم والعلماء 
ومكانة العالم فى المجتمعات» ولا غر إذا كان طالب العلم من ولاة الأمر حيث استطاع 
الأستان إقناع هذا الوالى بأن يقدم خدمات العلم والعلماء وذلك ببناء عدة مراصد ومكتبات 
»( 


ومدارس 


٠۱۷ص المرجع السابقء‎ )١( 
٠١٤ص على عبدالله الدفاع. أثر علماء المرب والمسلمين فى تطوير علم الفلك,‎ )۳( 
11١1 


وعلى هدا أنشأ مدرسة عالية عهد إلى قاضى زاده فى إدارتها. وقد بتيت المدرسة 
علی شکل مریعء ھی کل ضلع من آضلاعه قاعة للدرسء عین لھا مدرس خاصء وکاں 
قاضى زادهء يدرس للطلاب ومدرسى القاعات ويحاضرهم مجتمعين. وقد حدث أن عزل 
(أولغ يك) أحد المدرسين فى المدرسة المذكورةء فاحتج (قاضى زاده) على ذلك واتقطع عن 
التدريس وإلقاء المحاضرات. ويظهر أن (أولغ بك) شعر بخطئهء فذهب بنفسه زيارته وساله 
عن أسباب الانقطاع فأجابه: كنا نظن آن مناصب التدريس من المناصب التى تحيطها هالة 
س التقديس لا يصيبها العزلء أو أنها فوق متناول الأشخاص, ولا رأينا أن منصب 
التدريس تحت رحمة أمسحاب السلطة وأولى الأمسرء وجدتا أن الكرامة تقضى عليتا 
بالانقطا ع احتجاجا على انتهاك حرمات العلم والعبث بقداسته.إزاء ذلك لم يسع (أولغ بك) 
إلا الاعتذارء وإعادة المارس المعزول. وقطع عهدا بعدم التعرض لحرية الأساتذة والمعلمين) 

وقد يمر كثيرون بهذا الحادث» ولا يعيرونه اهتماماء وأكن إذا نظرتا إلى حاجة 
(قاضى زاده). إلى الوظيفة ومعاشهاء وإلى سطوة الأمراء فى تلك الأزمان» وإلى الجرأة 
النادرة التى ظهر بهاء نجد أنه لايقدم على ما أقدم عليهء إلا من أنعم الله عليه بروج صحيح 
وثقة فى النفس عظيمة» لولاهما لما وصل (قاضى زاده) إلى ما وصل إليه من مكانة رفيعة 
ومقام كبير عند العلماءوأصحاب الثقافة العالية .)١‏ 

ولقد نشر جابر بن حیان فی غضون مؤلفاته مبادئ يراها لازمة لكل من يتصدى 
للبحث العلمى» فهى- إذا شتنا- المنهج الخلقى للعلماء» ومن هذه المبادئ إتصاف الخصوم» 
والإنصاف كذلك أن ينصف الباحث نفسه إزاء خصومه» فليس من الإتصاف الكامل أن 
توفى خصومك حقوقهم» ثم تفرط فى حق نفسك عندهمءلأن المسالة بينك ويينهم مسالة حق 
یراد بلوغه» فإذا كنت بصدد خصم علمى فى فكرة بعينهاء فواجبك أن تعرض حججه کلهاء 
حجة حجة لا تترك منها شيئا وأنت عامد» ولا تضيف إليها من عندك شيئا وأنت عامد"ء ثم 
تذكر عن كل حجة مالها وما عليها من وجهة نظرك. يقول ابن حيان: «إن العالم إذا كان 
منصفا فإنه ليس ينزل فى الأقسام شيئا إلا ذكره. واحتج عليه ولهء وأخذ حقه من خصومه 
ووفاهم حقوقهم» وإلا فقد وقع العناء حماقة وجهلا.0) 
(۱) قدری حافظ طوقان تراث العرب العلمىء ص ٤٠١‏ 
(۲) المرجع السابق. ص ٤٥١‏ 


() رکی جیب محمود چابر ہں حیان. ص ۸۲ 
)٤(‏ المرجع السابق. ص٣۸‏ 


ومن المبادئ الخلقية للعالمء أن يكون مثابرا دءويا غير يائس من الكشف عن الحقيقة 
المنشودةء فما أكثر ما بقتضى البحث عناء شديداء قد لايحتمله الباحث فينتفض عنه فى 
قنوطء لكن الذى يريد الإجابة بعلم ما من جميع فروجه إحاطة تيح له أن يتكلم فى أصوله. 
وجبت عليه- كما يقول جابر- الثابرة التى لاتعرف إلى الناس سبيلاء ويستشهد جابر من 
هذا السياق بالآية الكريمة: «ولا تيأسوا من روح اللهء إنه لا ييأس من روح الله إلا القوم 
الكافرون»ء وهو يوجه الخطاب إلى مولاه فيقول: وقد سمعت ما جاء به النبى عه فى 
القنوطء وآحذرك أن تصير إلى هذه الحال فتندم حين لاينفعك الندم» والله أعلم بأمرك» () 


كذلك على الباحث أن يخفى نتائج علمه وأبحاثه عن الجهلاء. والدهماءء ولا يعرف بها 
إلا المخلصين من العلماء وأهل الاختصاص حتى لايساء استغلال الأبحاث العلمية فى غير 
موضعهاء كما أن عليه أن يكشف عن أبحاثه لأهل الاختصاص كل على قدر فهمه وحدود 
إدراكهء حتى لايعجر عن الفهم والتصور لمثل هذه النتائج البعيدةء يقول ): 


«ولولا أنتى أمرت أن أعطى الناس بقدر استحقاقهم لكشفت من تور الحكمة ما يكون 
الإنسان إلا على قدر طاقتهء وإلا أحرقهء كما لايقدر الإنسان والحيوان آن يحمل إلا بقدر 
طاقته وملئه» وإلا فاض» ورجع بالذل والعجز». 


وقد روى «الجلدكى» فى شرح المكتسب عن جابر بن حيان رواية تبين وجهة نظر جابر 
فى وجوب تكتم العالم حتى يصادف الظروف المواتيةء وذلك أن تلميذا أراد التعلم والأخذ عنه 
فماطله جابر وراوغهء فلما أصر التلميذ ولم يتحول عن طلبه قال جابر : «إنما أردت أن 
اختبرك وأعلم مكان الإدراك منك ولتكن من أصل هذا العلم على حذر ممن يأخذ عنك» واعلم 
أن من المفترض علينا كتمان هذا العلم وتحريم إذاعته لغير المستحق من بنى نوعنا. وألا 
تكتمه عن أهلهء لأن وضع الأشياء فى محالها من الأمور الواجبةء ولأن فى إذاعته خراب 
العالم» وقى كتمانه عن آهله تضييع لهم». 
(۲) برکات محمد مراد چابر بن حیان» ص٤۰٠۱‏ 
(۳) المرجع السابقء ص١٠١٠‏ 

۳1۸ 


وتتجلى أمانة وتزاهة المقدسى (ت ١١٠ه/‏ ١١٠٠٠م)‏ فى مقدمة كتايه (أحسن 
التقاسيم فى معرفة الأقاليم) حيث جاء فيها). 

«أسست هذا الكتاب على قواعد محكمةء وتحريت جهدى الصواب» واستعتت بقهم 
أولى الألباب (ووصفت) ما شاهدته وعرفته. فما وقع عليه اتفاق الذين قرأت لهم أو سأالتهم. 
أثبته» وما اختلقوا فيه نبذته»ء وما لم يكن بد من الوصول إليه والوقوف عليه (بتقسى) 
قصدته» ومالم يقر فی قلبی ولم یقبله عقلی (وکان لاید من ذکره) أسندته إلى الذى ذكره.. 
وقد اجتهدنا فى ألا تذكر شيئا قد سطروه ولا نشرح أمرا قد أوردوه إلا عند الضرورةء لئلا 
نبخس حقوقهم ونسرق من تصانيفهم» مع أنه لايعرف فضل كتابنا هذا إلا من نظر فى 
كتبهم أو دوخ البلدان» وكان من أهل العلم والقطنة». 

و (الدأب) و (المثابرة) فضيلتان لابد منهما للعالم والمتعلم فيما يؤكد كذلك زكريا بن 
محمد بن محمود القزوینی (ت 1۸۲ه/ ۱۲۸۳م) فى مقدمة كتابه (عجائب المخلوقات وغرائب 
المىجودات)) 

«... وإياك أن تغتر أو تلم أو تمل إذا لم تصب فى مرة أو مرتينء فإن ذاك قد يكون 
افقد شرط أو حدوث مانعء وحسبك ما ترى من حال المغنطيس وجتبه الحديد... فإذا رأيت 
مغتطيسا لايجذب الحديد فلا تنكر خاصيتهء (بل) اصرف عنايتك (إلى) البحث عن أحواله 
حتى يتضح لك أمره». 

والرازى» الطبيب المخلص الوفى لطبه»ء والذى اعتقد أن الطب خلق لدعم الفضيلة 
والأخلاق الفاضلة» حرص الحرص كله على الدعاية للخلق الكريم والفضيلة وبخاصة بين 
الأطباء. لذلك لم تمض على وفاته ستة أعوام حتى أدخل نظام الامتحان فى مهنة الطب. 
وكان هذا الاستحان نظريا وعمليا. وإلى الرازى يرجم الفضلفى محارية الدخلاء 
والمشعوذين بين الأطباء ويذلك فرض العناية على تدريس الطب وتخريج الاطباء . 

لقد هاجم الرازى الدخلاء على مهنة الطب وكان عنيفا فى هجومه فجاء بالحجج 
(۱) عمر فروخ» تارخ العلوم عند العرب» ص۱١٠‏ 

0 اوج اساب ئ١۲۷‏ 


(۳) هونكة: فضل العرب على أوريا؛ ص۸١۱‏ 
۳۹ 


العلمية والتفسية التى تدحض بطلان دعوى أولئك المشعوذينء فقد كانوا يدعون أنهم عن 
طريق فحص بول المريض يستطيعون معرفة ماضى المريض وحاضره ومستقبله» وقد بلغ من 
خبث هؤلاء المشعوزين أنهم كانوا يرسلون من يتلصصون على المرضى وعلى أخبارهم 
وأحوالهم ويحيطون أوائك الأدعياء وتجميع تلك الأخبار فيستغلونها لابتزاز أموال أولئك 
المرضىء فكان المشعوذ مثلا يزور المريض ولا يوجه إليه أسئلة ماء فيثق فيه المريض ويدرك 
أن تشخيص هذا الشخص الدعى لمرضه أغتاه عن توجيه الأسئلة إليه» . 


ولم يكن الرازى زاهدا بالدثيا ولا متهافتا على ملذاتها ولى أنه اشتغل بالصيرفة زمنا 
قصیراء وقد ذکر ابن أبی أُصيبعة عما رواه معاصروه عن الرازی آنه قال: «ينبغى أن تكون 
حالة الطبيب معتدلة لا مقبلا على الدنيا كلية ولا معرضا عن الآخرة كليةء فيكون بين الرغبة 
والرهبة..» وفى مكان آخر ذكر المصدر نفسه عمن روى عن الرازى أنه قال «من لم يعن 
بالأمور الطبيعية والعلوم الفلسفية والقوانين المنطقية وعدل إلى اللذات الدنيائية, فاتهمه فى 
لاما فی سا غ الط © 


وتبه الرازى إلى أهمية أن يتعرف المتعلم على عيوب تفسه حتى يمكن أن يكتشف تلك 
النوازع والأهواء الخالية من التعقل والتى يغلب عليها الهوى ومحبة النفس» لكن معرفة 
التفس عملية عسيرة بالنسبة للإنسانء ومن هنا من الأفضل أن يختار شخصا يأمن له ويثق 
فی صدق حکمه وعدلهء کی يصدقه القول ويبصره بعيوب تفسه شريطة أن لايظهر الغفضب 
مهما قال له ويتقبل ذلك بصدر رحب. 


كذلك نبه الرازى إلى أهمية ألا يكتفى الإنسان بذلك. بل عليه أن يستخبر ما يقول فيه 
جیرانه» والذین یتعاملون معه وإخواتهء ویماذا يمدحوته» ويماذا يعيبوته «فإن الرجل إذا سلك 
فى هذا المعنى هذا المسلك» لم يك يخفى عليه شئ من عيويهء وإن قل وخفى» ° . 


وبشدد الرازى الهجوم على جملة من الرذائل التى يمكن أن تشين المتعلم» فمن ذلك: 
)١(‏ المرجع السابق » تفس الصفحة. 
(۲) فاضىل الطائى : أعلام العرب فى الكيمياء» ص .٠٠١‏ 
(۳) أبو بكر الرازى . الطب الروحانى» تحقيق عبد اللطيف العبد» القاهرةء النهضة المصرية. ص ٠۹۷‏ 
ص۱١۲۰‏ . 
۲ 


- العجب: فقد جبل الاتسان على محبة نفسه بحيث «إن كانت لنفس الإنسان أدنى 
حسنة عظمت عند نقسه وأحب أن يمدح عليها فوق استحقاقه»ء وإذا تأكدت فيه هذه الحال 
صار ذلك عّجبا“ وخاصة إذا وجد حوله من يعززون فيه ذاك «العجب بالنفس»ووجه الضرر 
فى ذلك أنه يؤدى إلى التقض فى الجانب الذى به العجب «لأن المعجب لايروم التزيد ولا 
الاقتناء والاقتباس من غيره فى الباب الذى فيه يعجب بتفسه». وبطبيعة الحالء فإن لم 
يستزد من شى نقص منه لامحالة وتخلف عن رتبة نظرائه ومثاله «لأن هؤلاء+ إذا كاتوا 
غير معجبين- لم يزالوا مستزيدين ولم يزالو) كذلك متزيدينء فلا يلبثو] أن يجاوزو) المعجب» 
ولا يلبث المعجب أن يتخلف عنهم» . 


- الفضب: فينبغى للعامل أن يكثر تذكر أحوال من قد أدى به الغضب إلى مور 
مكروهة فى عاجل الأمر وآجلهء ويأخذ بنفسه بتصورها فی حال غضبه «فإن کٹپرا ممن 
یفضب» ريما لكم» آى نطع» فجلب بذاك على رأسه آکثر مما نال به من المغضوب عليه» © 


- الكذب: «وذلك آن الإتسان )ا کان يحب التكبر والترؤس من جميع الجهاتء وعلى كل 
الأحوال» يجب أن يكون هو أبدا المخبر المعلمء لا فى ذلك من الفضل على المخبر المعطم» © 
وإذا كان من الضرورى على العاقل ألا يطلق هواه فيما يخاف أن يجلب عليه ألما وندامةء 
فانه مما لايقل عن ذلك ضرورةء أن يدفع الإنسان عن نفسه الكذب لأنه يجلب على صاحبه 
ذلا «فإن المدمن على الكذب المكثر منهء لايكاد تخطئه الفضيحة ولا يسلم منهاء إما لمناقضة 
تکون منه بسهو‌ونسیان یحدثان له» وإما بعلم بعض من يحدثه واطلاعه من حديثه ذلك على 
خلاف ما ذکر» ٣‏ 

وتطبيقا لهذا فى مهنة الطب حذر الرازى تلاميذه الذين يتعلمون على يديه الطب إذا 
اشتهر الواحد منهم أن يتكبر على العامة أو يترفع عن معالجتهم» يقول الرازى: «واعلم 
يابنى أن من المتطببين من يتكبر على الناس ولاسيما إذا اختصه ملك آو رئيس» وقد قال 
الحكيم جالينىس: ريت المتطببين من إذا داخل الوك فبسطوه تكبر على العامة وحرمهم 


(۲) المرجع السايق. ص٤۷‏ 
(۲) المرجع السابق. صا۷ 


العلاج» وغلظ لهم القولء ويسر فى وجوههم» فذلك المحروم المنقوص فدعا الحكيم إلى 
أضداد هذه الخصال التى ذكرها وحث عليها». 

ومهما نجع الطبيب فى عمله ووفق فى معالجاتهء فليتواضع ويحمد الله على ذلك حتى 
لايأخذه العجب بنقسهء يقول الرازى «ورأيت من المتطببين من إذا عالج مريضا شديد امرض 
فبرأً على يديه دخله عتد ذلك عجب» وکان كلامه كلام الجبارينء فإذا كان كذلك فلا کان ولا 
وفق ولا سدد». 


وینهی الرازى أن يتناول الطبيب شيئا من المسكرات» حتى يكون عقله حاضرا معه 
إلى الطبيب فى وقت يكون فيه سكرانا فيسقط ذلك من هيبتهء ) 


ویؤکد الرازى فى رسالته إلى يعض تلاميذه التى سماها (أخلاق الطبيب) على 
ضرورة آن يكون الطبيب حافظا للسر وأن يتمين بالرفق « واعلم يابنى آنه يتبغى للطبيب أن 
يكون رفيقا بالناس حافظا لغيبهم كتوما لأسرارهم ولاسيما أسرار مخدومه»ء فإنه ريما يكون 
بيعض الناس من المرض ما يكتمه من أخص الناس به مثل أبيه وأمه وولده» وإتما يكتمونه 
خواصهم ويفشونه إلى الطبيب ضرورة» 9). 

ويكاد يكون التواصى باخلاق مهنة الطب وادابها صفة أساسية ركز عليها التعليم 
الطبىء تفرد له أيواب فى مؤلفات آطباء المسلمين الطبيةء فهذا على بن ربن الطبرى يقول 
تحت عنوان فيما يجب أن يكون عليه المتعلم الطبيب "ء «قالوا إن الذى يصلح من التلامذة 
للطب من کان حسينا ذاهناء ويجب عليه آن يكون وةورا رحيما جوادا رقيق الأطراف صبورا 
على التعب تاركا للهوى والعجب والحسد والشره والكذب» والغضب والنميمة و)الكسل ونظيفا 
عفيفا رفيقا... وأن يلهم تفسه الاقتدار على الادب» . 

ومثل هذا كثير وروده فى مصادر الحضارة الإسلامية. 
(1) عبدالرحمن عبدالرحمن النقيب: الإعداد التريوى والمهنى للطبيب عتد امسلمين, القاهرةء دار الفكر 
العریی ۱۹۸٤‏ ص۲۳۰ 
(۲) أحمد طه: الطب الإسلامىء القاهرةء دار الاعتصام» ۱۹۸1ء ص١٠١٠‏ 
(۴) امرجم السابق» ص١٠‏ 

۲ 


النظرة الوظيفية للمعرفة العلمية: 

إذا كانت المهمة الرئيسية للتربية هى أن تصل بين الأجيال السابقة والأجيال اللاحةقة 
عن طريق نقل التراث الثقافىء فهى لا تكتفى بهذا وإلاساهمت فى (تجميد) الجماعة 
البشريةء وتجميد الجماعة البشرية إن هىإل المقدمة الضرورية لفنائها فالظروف دائثما 
متبدلة والأحوال أبدا متغيرةء والجمود على حال واحد بالتالى يتبئ بفشل الجماعة فى 
معترك الحياة مما يمهد لاختفائها. 


من أجل هذا حرصت الجماعة البشرية على أن تعهد التربية بمهمة أخرى تضاف إلى 
المهمة السابقة. ألا وهى «التجديد» و «التطوير» تجديد الجماعة وتطويرها والطريق إلى هذا 
يكون بتجديد المعرفة وتطويرها. 


لكن المعرفة يستحيل أن تقوم بدور التجديد والتطوير إل إذا ارتبطت بحركة الحياة 
نفسها سواء فى مظاهرها المادية والحيويةء أم مظاهرها الإنسانية بحيث تصبح ذات 
(وظيفة) دافعة لانسان یواجه بها مشکلات يومه ویرسم بها مستقېل غده. 

ولعل هذا يتبح لنا القول بأن العالم الذى ينظر إلى المعرفة نظرة (وظيفية)ء إنما يقدم 
لنا فى الوقت نفسه نظرة تربويةء ويصبح بالتالى القول بوظيفية المعرفة العلمية رأيا تربويا 
وصورة من صور الفكر التربوى. 

ولعل النظرة الفاحصة فى كثابات العلماء المسلمين فى المجالات العلمية تؤكد بما 
لايدع مجالا للشك توفر هذا التوجه الوظيفى فى تناول المعرفة العلميةء ومثالنا الأول هنا هى 
علوم النبات والفلاحة والرقى () 


فعندما عرف طاش کبری زاده (علم النبات) نجده يقول: «... وهی علم يبحث فيه عن 
نوع النبات وعجائبها وأشكالها ومنافعهاء ومضارها.. وموضوعه: نوع النبات, فائدته» 
ومنة منفعته: التداوی بها» ) 
)١(‏ سعيد إسماعيل على: النبات والفلاحة والرى عند العربء القاهرة دار الثقافة. ۱۹۸۳ ص١٠‏ 
ص٥۱۲۰‏ 


YY 


آعا عن علم الفلاحة فيقول: «... ومنفعته: زكاة الحبوب والثمار وتحوهما وهو ضروری 
للانسان فى معاشه» ولذلك اشتق اسمه من الفلاح وهو البقاء» ). 
هذا العلم واضح ( . 
وهناك أيضا (علم نزول الغيث)ء وهو علم يتعرف به كيقية الاستدلال على المطرء 
أحوال البروق والسحب والرياح «وأخص الناس بهذا العلم (العرب)» لاشتداد حاجتهم إلى 
الغيوث التى بها حصول معائشهم من السقى والرعى. © 
والمتأمل فى ما احتوته كتب النبات يستطيع أن يلمس على القور أن موضوعاتها لم 
تكتب لعغاية معرقية فى حد ذاتهاء وإنما لهدف عملىء وذلك مما نرى فى: 
- كتاب التبات والشجر للأصمعى ( ففيه أسماء الأرض فى حالاتها المختلفة من 
حیث قبولها للزرع والنبات. ثم آسماء التبات فى حالاته من تمو وكثرة. وقوام وازدهار. 
وإدراك...إلخ, 
يتعلق بها من خصب وجدب» ورمال وخفوضء» وارتفاع وأستعداد » ومن صحة ودبالة وحرث 
الشجر من حيث أوصافها العامة وتوزيعها () 
الأشجار ووقت ذلك- كيفية العمل فى عمارة الأرض المغترسة على حسب ما يصلح بها ووقت 
)١(‏ المرجع السابقء ص٠٠٠‏ 
(۲) المرجع السابق نفس الصفحة. 
(۲) المرڃع السايق ص٠٠٠‏ 
)٤(‏ أحمد عيسى: تاريخ التبات عتد العرب. القاهرةء كلية الطبء جامعة فؤاد الأولء مطبعة الاعتماده 
٤س۱‏ 
(ه) المرجم السابقء ص٠٠‏ 
A1‏ 


ذلك واختياره- تزبيل (الارض) وا لأشجارء ا لمغروسة وغير المغروسةء وما يوافق كل نوع منها 
من الزبول- صفة العمل فى سقى الأشجار والخضر بالماء ... إلغ . 

فإذا ما توجهتا شطر الإنتاج العلمى فى الرياضيات.» يستوقفنا- ضمن أمور 
أخرى- فى كتاب (الجبر والمقابلة) للخوارزمى أن أهم أهداف تاليف هذا الكتاب» قصور 
إفادة الناس فى ميادين الحياة كالبيع والشراء وتقسيم الميراث والوصاياء وفى جميع ما 
والمقابلة كتابا مختصراء حاصرا ألطيف الحساب وجليله لا يلزم الناس من الحاجة إليه فى 
مواریٹهم ووصایاهم» وفی مقاسمتهم وآحکامهم وتجارتهم» وفی جمیع ما یتعاملون ما بینهم 
من مساحة الأرض» وكرى الأنهار والهندسة وغير ذلك من وجوه الحساب وفنونه» ). 

ولكى يبين علماء المسلمين فوائد الهندسة قالو) أن الهندسة على نومين: عقلية وحسيةء 
فالحسيةء هى معرفة المقادير وما يعرض قيها من المعانى إذا أضيف بعضها إلى يعضء 
وهى مايرى بالبصر ويدرك باللمس» والعقلية بضد ذلك وهى ما يعرف ويفهم, 

وقد بحٹو) هذا کله بالتفصیل فی مؤلفاتهم ورسائلهم. وکانوا يرون أن فى الهندسة 
فوائد» وأدركوا اتصالها بالحياة العمليةء وتمادو) فى تقدير أثر الهندسة على الإنسان من 
الناحيةالروحية. 

فالنظر فى الهندسة الحسية «يؤدى إلى الخدمة فى الصتائم كلها وخاصة فى 
الساحةء وهى صناعة يحتاج إليها العمال والكتاب والدهانين وأصحاب الضياع والعقارات 
فى معاملاتهمء فى جباية الخراج وحفر الأنهار ىعمل البريدات وماشاكلها», 

والنظر فى الهندسة العقلية يؤدى إلى الحذق فى الصنائع العلميةء «لأن هذا العلم هى 
أحد الأبواب التى تؤدى إلى معرفة جوهر النفس التى هى جذر العلوم وعنصر الحكمة».. 

وقال بعض علماء المسلمين: إن الهندسة العقلية هى أحد أغراض الحكماء الراسخين 
فى العلوم الإلهيةء المرتاضين بالرياضيات الفلسفية. وأن تقديم علم العدد على علم الهتدسةء 
)١(‏ امرجم السابقء» ص١١٠‏ 
(۲) عن: محمد الصادق عفيقى: تطور الفكر العلمى» ص٠۸‏ 


To 


هى تخريج المتطمين من المحسوسات إلى المعقولاتء وترقية من الأمور الجسمانية إلى الأمور 
الرىحانية, 

آما (ابو الوشا البوزجانی المولود سنة ۳۲۸ ه/ ١٤٠م)‏ فكان مما ألفه كتاب أسماه 
(كتاب ما يحتاج إليه العمال والكتاب من صناعة الحساب)» ويلفت نظرنا أن من موضوماته: 
(فى أعمال الخراج) و (فى أعمال المقاسات) و (فى الصروف) و (فى معاملات التجار)ء وقد 
كان هذا الكتاب أساسا لمعاملات كثيرين من الماليين فى عصر مؤاقه» وفى العصور 
التالية. 


ویتوغل (ابن بدر) فى كتابه (كتاب فيه اختصار الجبر والمقابلة) فى جوانب التطبيق. 
فهى يمحور أبواب الكتاب حول مساتل الحياة العمليةء وأذا نجد بابا يسميه (فى الصدقات) 
وآخر (فى القمح والشعير وفى التجارة)» ومن أمثة التطبيق قوله فى باب الصداقات 
«...امرأة تزوجت ثلاث أزو] جء فاصدقها الأرل: شيئا مجهولاء وأصدقها الثانى: جذر ما 
أصسدقها الأرل. ودرهماء وأصدقها الثالث: ثلاثة أمثال ما أمسدقها الثانى وأريعة دراهم» 
فكان المتجمع أريمين..»". 

وقى الكتاب أيضا: ياب البريد. وفيه مسائل تتعلق بسير البريد وخروجه»ء واللحاق بهء 
ومنها: «إذا نقل لك بريد خرج من بلدةء وآمر آن يسير كل يوم عشرين فرسخاء فسار خمسة 
آيام» e‏ آخر ومر أن یسیر کل یوم ثلاثین فرسخاء ففی کم یوم 
بلحقه»؟ 


ويالنسبة لعلوم الجغرافياء نجد المؤلف (ياقوت). فى كتابه (معجم البلدان) يقول: أما 
بعد فهذا كتاب فى أسماء البلدان والجبال والاردية والقيعان والقرى والمحال والأوطان 
والبحار والأنهار والفدران والأصتام والابدان والأرثان لم اقصد بتاليفه وأصمد نفسى 
لتصتیفه لهو ولا لعباء ولا رغبة حشتنی إلیه ولا رهباء ولا حتینا استفزنی إلى ومن ولا طریا 
حفزنی إلى نوی ود وسکن واکتی رایت التصدی له واجبا والانتداب له مع القدرة عليه فرضا 
(۱) قدری حافظ ملوقان: تراث العرب العلمي» ص٠١٠‏ 
(۲) المرجع السابقء ص۲۲۲ 
)"( المرجع السايقء ص١۲٤‏ 
)٤(‏ المرجع السايق نفس الصقحة. 


٢ 


لازما»' ثم یستطرد فیبین بعض الاسباب فی تاليقه معجمه فیقول: ثم كلما رأيت الكتب 
المتقنة الخط المحتاط لها بالضبط والنقط إلا وأسماء البقاع محرفة أو مهملة وعن محجة 
الصواب منعطفة أو منحرفةء وقد أهمله كاتبه جهلاء وصوره على التوهم نقادء °). 

ویسوق ياقوت آمثة لطوائف متعددة من المشتفلين بالعلم ليؤكد كم أن مثل هذا الكتات 
لابد أن يفيدهم إلى الدرجة التى جعلته يقول: «ومن ذا الذى يستغتى من أولى البصائر عن 
معرفة أسماء الأماكن وتصحيحهاء وضبط أصقاعها وتنقيحهاء رالناس فى الاقتقار إلى 
علمها سواسيةء. 

وفى رواية ياقوت من (المناسبة) التى حثته حثا على تاليف الكتاب» نكتشق أن هذا 
التأليف كان وليد «مشكلة عملية»... خلاف بين متحاورين حول اسم الأماكنء وعيثا حاول 
ياقوت أن یجد مصدرا مکتوبا يجد فيه بغیته» قان آن شمر عن ساعده لتاليف هذا الكتاب. 

وهو يستطرد ليشير إلى مقولة خطيرة لايتركها لون ذم ودخص ألا وهى قول البعض 
(لم يترك الأول للآخر شیئا). فهی فی رأيه أخر على العلم من آى شئ آخر لأنها تحبط 
الهمم» بينما العلم فى حاجة إلى النمو باستمرار ° . 

ويؤلف ابن ماجد كتابا لإرشاد قادة السفن البحريةء فينصح الربابنة أن يعنوا 
بصيانة السفينة فى كل وقت» ولا يهملوا خللا أصابها ولو بسيطا لثلا يتفاقم بل يسارعون 
إلى معالجتهء يقول: «ولا ترى خللا فى السفينة وتهملها إلى وقت خر إلا عند ضرورة أشد 
مما أنت فيه (أى إلا بسبب أقوى) وجود المىسم واختصر الشحنة (أى لا توثق المركب باكثر 
من حمواتها) واحسب حساب الحازمين العارفين» ) 

واستقاد بعض علماء الجغرافية المسلمين من المعلومات الجغرافية التى توصلوا إليها 
لتفسير سلوك الأمم والشعوب إيمانا منهم بأن الظروف البيئية لها دور حاسم فى تشكيل 
الأخلاق والاتجاهات السلوكيةء ومن ذلك نرى المسعودى يتبين أهمية توفر ا مياه والغطاء 


(۲) امرجم السابقء ص۸ 
(۳) امرجم السابق. ص١٠‏ 
)٤(‏ أنور عبدالعليم' ابن ماجد الملاح» ص۷١٠‏ 


YY 


النباتى الطبيعى والتضاريس كعوامل هامة تؤر على الحياة البشرية '. ويزكر المسعودي 
أن المناطق التى تتوفر فيها المياه ياتى تاثير الرطوبة فى حاق افناس» وإذا لم يوجد الماء 
يسود تأثير الجقاف على أخلاق وأمزجة الناس» ويشرح المسعودى كيف أن العوامل 
الطبيعية مث طبيعة الأراضى المجاورة وامرتفعات والمنخقضات» والقرب من الجبال والبحار 
وطبيعة التريةء تحدد مواضم الاستقرار السكنى للإنسان ©. 

وتجد نفس الشئ إلى حد كبير عند (ابن رستة) الذى يقول (. «وأما القوم الذين هم 
متباعدون عن مدار رأس السرطان إلى الشمالء وذلك مثل بابل ونحوه من البلدانء فإن 
الشمس لاتبعد عن سمت رؤوسهم ولا تغرب منهم»ء وأكن ممرها معتدل عليهم» فإن هواءهم 
حسن فى التمزيج وموضعهم معتدل لیس فيه حر شدید ولا برد شديد» وآلوانهم وأبدانهم 
وطبائعهم معتدلةء ومقولهم وأخلاقهم حسنةء وقد كثر فيهم العلم والذكاء وتقدمة المعرفة 
يالاشياء ومحاسن الاخلاقء وهى أرض العلماء والنبيينفألأجسام والصور وا لالوان والعلوم 
والاخلاق مثباينة متباعدة الشبه لاختلاف مواضعهم من مدار الشمس ولاختلاف آزمان السنة 
وتغييرها عليهم». 

وقد لمبت كتب التاريخ دورا كبيرا فى مدنا بصورة جيدة عن أحوال التعليم فى 
البلدان الإسلامية ومن الجوانب المختلفة لتطور الفكر التربوى الإسلامىء وخاصة تلك التى 
وجهت همها لتقديم تراجم وافية عن العلماء والفلاسفة والفقهاء والمحدثين ومختلف الفئات 
التی آسهمت بدور مباشر أو غير مباشر فى الفكر التربوي. 

وريما كان أصل الاهتمام بكتب التراجمء ماورد منذ العصر الأول لإلإسلام عن فضائل 
بعض الصحابه کآبی بکر وعمر وعثمان وعلی وطلحة والزییر وسعد بن آبی وقاص... إلخ, 
وكثير غيرهم مما ملئت به كثب الحديث. فكان هذا داعيا لأن يحذوا هذا الحذوء ويقفوا على 
قضائل غيرهم من الصحابة والتابعين ومن يعدهم. 


)١(‏ س. م ضياء الدين علوى: الجغرافيا العريية فى القرنين التاسع والعاشر الميلاديين. الكويت. الجمعية 
الجغرافية الكريتية. ۱۹۸۰ء ص۸١۱‏ 

(۲) المرڃع السابق» ص۹١٠‏ 

(۳) امرجم السابقء ص١٤٠‏ 
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وكان عمل هؤلاء العلماء المحدثين سببا فى أن رجال اللغة والأدب قلدو) المحدثين. 
وقالوا الأقوال المختلفة فى تجريحهم وتعديلهم كما قال المحدثون . 

وأقرب كتب التاريخ والتراجم إفادة فى التاريخ التريوى كتب التاريخ المطلى مش 
تاريخ علماء الأندلس لابن الفرضى المتوفى سنة ١٠٤ھ‏ وفيه رتب المؤلف تراجنه على 
المعجم 0. 

وكذلك تاريخ بغداد للخطيب البغدادى الذى عاش فى القرن الحادى عشر الميلادى. 

ولعل من أوضح الامة تلك الدراسة التى أرخت بها ملكة أبيض الترييةوالشقافة 
العربية الإسلامية فى الشام والجزيرة خاال القرون الثلاثة الأرلى الهجرة بالاستتاد إلى كتاب 
ابن عساکر /۸٤۹۹(‏ ١۰٠۱م)‏ عن (تاریخ مدينة دمشق) ( فمن کتاب واحد استطاعت 
الباحثة أن توفر لثا صورة متعمقة متكاملة عن التربية والتعليم فى منطقة معينةء فى فترة 


خاصة. 
ثم تزداد الإفادة أكثر بتلك النوعية من كتب التراجم التى حصرت نفسها فى فئة 
معينة من العلما ءوالمفكرينء ومثال ذلك: 


مصنف فى طبقات الصوفية محمد بن على الحكيم الترمذى. 

- مصذف فى طبقات الأظلباء والحكماء لسليمان بن حسان القرطبى المعروف بابن 
جلجل توفی بعد سنة ۲۹۲ه. 

- أخبار المتكلمين محمد بن عمران بن موسی المرزپانی, توفی سن ١۲۸ھ‏ ببغداد. 

- طبقات المعتزلة للقاضى عبدالجبارء توفى سنة ٤٠٠١‏ بالرى. 

- تاریخ الحكماء محمد بن عبدگفگريم بن أحمد الشهرستانىء توفى سنة ۸٤٠ه.‏ 
(1) عمر رشا كحالة: التاريخ والجغرافية فى المصبور الإسلاميةء دمشق, المطبعة التعاونيةء .٠۹۷۲‏ 
س٥ا‏ 
(۲) المرجع السابق» ص۸۷ 
(۲) ملكة أبيض: التريية والثقافة العربية الإسلامية خلال القرون الثااثة الأولى الهجرةء بيروت» دار العم 
للملایینء ۱۹۸۰ 

۹ 


- طبقات الأصوليين لجلال عبدالرحمن السيوطىء المتوفى سنة ١١١ه.‏ 
تاریخ الققهاء لآیی محمد دال یغاب محمد الشیرازی» توفى فة ٠١‏ ١ه:‏ 
- طبقات القراء محمد بن محمد الع ا 

- إخبار العلماء بأخبار الحكماء للققطىء توقى سنة ١٤٠ه.‏ 

- عيون الأنباء فى طبقات الأطباء لابن أبى أصببعة المتوفى سنة 11۸ه.. 


وفى مجال الصيدلةء صدر فى الأندلس كتاب (الدكان) لسعيد بن عبدالرحمن بن 
عبدريه» تجد أن مقدمته تذكرنا بمقدمات الكندى لمؤلفاته» فهو يوجه الخطاب إلى صديق. 
مشيرا إلى أن غرضه من تاليف الكتاب أن يكون جامعا يذكر فيه «عامة ما ينفع تحضيره 
باليد. من الأشرية والمربيات... والحبوب والمعاجين.. والأكحال وضروب الأدهان.. وغير ذلك 
مما لاغتی لذوی الألباب عنها... وهی يؤکد أنه مع حرصه على ذکر ترکیب کل شی ووجه 
صنعته» فهو حريص أيضا على «ذكر منافع الأدوية ليكون التاأليف أعظم فائدة وأجل مكانة 
وأرفع قدرا» )ء فكمال التاليف إذن لايتم» إلا بان يوضع المؤلف (وظيفة) و (فائدة) 
المىضوع الذى يؤلف فيه للقراء. 

وعلى نفس المنوال سار (ابن جزلة) المتوقى سنة ٤۹۲‏ ه/ ١٠٠٠م‏ حيث يدل كتابه من 
عنوانه علی الغرض منهء فهو یعتونه ب (منهاج البيان فيما يستعمله الإنسان). فهو يثبت فيه 
جميع الأدوية وا لأشرية وا لأغذية «فذكرت الشىئ وماهيته وأ جوده ورديه وغشه ومزاجه ومرتبتهء 
ومنافعه» ومقدار ما یتناول منه وكيفية استعماله ومضاره وإصلاحه وإبداله» ° . 


وعندما ألق بدر الدين محمد بن بهرام بن محمد ااقلانسى من أهل سمرقند كتابه 
(الأقرياذين) سنة ٠۹٠ه‏ عاب على ما ألف قيله فى تفس الموضوع بأنه تناول (الأدوية 
المركبة التى يندر وقوع الحاجة إليها) وأنها خلت من «ذكر الأشياء العملية. كالإحراق والشى 
والتحميص والقلى والغسل...»ء وانتهاء فنرة صلاحيتهاء ومن هنا كان كتابه محاولا فيه 


)۱( على عبدالله الدفاع. إسهام العرب والمسلمين فى الصيدلةء ص٠‏ 
(۲) المرجع السابقء ص۲ه 


r. 


تلافی كل هذاء بحيث يجئ ذكر الأدوية «التى تمس الحاجة إليها» و «ذكرت فيها الأشياء 
العملية.(). 


وأولی این الجزار الذی عاش قیما بین ۲۰۷- ١٠٣ه‏ فى القيروانء عنايته لعلاج 
الفقراء الذين لايستطيعون دقع أجور علاجهم» مقتديا فى ذلك بأستاذه الکبیر أبی بكر 
الرازى الذى ألف كتابه المشهور (كتاب طب الفقراء)» إذ عكف على تاليف كتاب آسماه 
(طبيب الفقراء واللساكين) ووضعه بلغة بسيطة فى متناول عامة الناس» وعرض فيه علاج 
بعض الأمراض المنتشرة ووصىف الدواء المناسب لهاء وكان غرض ابن الج زار تفتيد 
الأمراض علة علةء وبيان أنه يمكن معالجة هذه الأمراض بأدوية تتوافر فى كل مكان أو 
يسهل الحصول عليها واستعمالها» . 


عملية التعليم: 

وكان كثير مما كتبه علماء المسلمين من كتب إنما بقصد (التعليم) ومما يدل على ذلك. 
العديد من السطور والفقرات التى يتحدث من خلالها بعض المؤلفين عن ذلك» حيث يكون من 
مظاهره أن يجئ الكتاب «شاملا» إلى حد كبير لأصول العلم ومبادئه وأن يجئ «مبسطا» حتى 
يأخذ بامتعلم على طريق التعلم بلا تعقيد خاصة وهو فى بداية حياته التعليمية وأيضا ازوم 
الاطلاع على فرورع بعينها من المعرفة لحسن فهم وإتقان وتعلم الفرع الذى يريد المتعلم أن 
يملكناصيتە. 

ومن الأمغة التى يمكن أن تذكر فى هذا الشأن ما ذكره (البتانى) المواود فى نحو 
سنة ۲٤١‏ ه/ ۸٠٤‏ فى الكتاب الذى ألفه عن (الزيج الصافى) خاصا بعلم القلكء فهو 
یقول": «... ووضعت فی ذلك کتابا آوضحت فيه ما استعجم وفتحت ما استفلق وپینت ما 
أشكل من أصول هذا العلم و (ما) شذ من فروعه وسهلت به سبل الهداية من پاثر () به 
ويعمل عليه فى صبناعة النجوم» 


۷( المرجع السابقء ص٣٠‏ 
(۲) المرجع لسابق. ص۲۷۱ 
(۲) عمر فروخ: تاريخ العلوم عند العرب» ص٠٠٠‏ 
)٤(‏ یأٹر به (بفتح الثاء): حذقه ومرن علیه. 
اوا 


وقد وضع علماء المسلمين مؤلفات كثيرة فى الحساب» ومن هذه المؤلفات كانوا 
يقسمون الحساي إلى أبواب» منها ما يتعلق بحساب الصحاح» ومنها ما يتعلق بحساب 
الکسورء ویذکرون فی كل منها أعمالا مخثلفة يضعونها فى فصول: الأول فى الجمع 
والتضعيف. والشانى فى التصنيف. والثالك فى التفريق (الطرح) والرابع فى الضرب» 
والخامس فى القسمةء والسادس فى التجذير واستخراج الجذور» وكان لهم سلوب خاص 
فى إجراء هذه العمليات ويذكرون لكل منها طلرقا عديدة» ومن هذه الطرق ما هو خاص 
بالمبتدئين وما يصلح أن يتخذ وسيلة التعليم. وأقدانتبه بعض رجال التربية فى آورا إلى قيمة 
هذه الأساليب المسطورة فى كتب الحمساب العريية من وجهة التربيةء فووا بها 
وباستعمالها عند تعليم المبتدئين. جاء فى مجلة التريية الحديثة «... وهذا ما حدا بنا إلى 
درس الأساليب المتنوعة المذكورة فى كتب الحساب القديمة بشئ من التوسع والتعمقء وقعلا 
قد وجدنا طرقا عديدة يحسن الاستفادة منها فى التعلم» ولهذا السبب أتت المجلة على 
بعض هذه الأساليب ودللت على فوائدها فى أحد أعدادها ليستفيد منها الأساتذة والمعلمون 
فی تریس الحمساب'. 


وقد وضع أب كامل شجاع بن أسلم (كتاب الوصايا والجبر والقابلة) يكاد يشبه ما 
تسميه الآن ب (الكتب الخارجية) لان هذا الكتاب إن هو إلا شرح وإعادة صياغة لكتاب 


الخوارزمى» اذ قال هو نفسه : « .. فالقت كتايا فى الجبر والمقابلة رسمت فيه بعض ما 


وشرحه..... 


وقى مقدمة كتاب (الفخرى) يقول الكرخى: «... إنى وجدت علم الحساب موضوعاً 
لإخراج المجهولات من المعلومات فى جميع أتواعه» وألفيت أوضح الابواب إليهء وأول الأسباب 
عليه» صناعة الجبر والمقابلة لقوتها واطرادها فى جميع المسائل على اختلافهاء ورآيت 
الكتب المصنفة فيها غير ضامنة لما يحتاح إليه من معرفة أصولها ولأوفينه بما يستعان به 
على علم فروعهاء وأن مصنفيها أهملوا شرح مقدماتها التى هى السبيل إلى الغاية والموصلة 


)١(‏ قدرى حافظ سلوقان: تراث العرب الملمى ص۴٠‏ وام يذكر المؤلف الذى نقلنا عنه نص التربية 
الحديثةء فى أى اليلدان هى» ورقم وتاريخ العدد الذى ورد فيه النص. 
(۲) امرجم السابق» ص١٠٠.‏ 

YY 


إلى النهاية... ثم لم أجد فى كتبهم لها ذكرا ولابياتاء فلما ظفرت بهذه الفضيلة واحتجت إلى 
جبر تلك النقيصة» لم أجد بدا من تاليف كتاب يحيط بها ويشتمل عليهاء ألخص فيه شرح 
أصولهاء مصقى من كدر الحشوودرن اللغو..» . 


وكان لقطب الدين الشيرازى تلميذ هى كمال الدين ابو الحسن الفارسى (توقى 
۰ه/ ۱۳۲۰م) فاشار عليه بشرح کتاب المناظر لابن الهیٹم» فشرح كمال الدین كتاب 
المناظر واختصره- فی بعض الأماکن- اختصارا لايفقده شيئا من معانيه ولا من قيمتهء ثم 
أضاف إليه دروسا مبتكرةء ولذلك نجده يشير «ورآيت الطلاب يتبرمون بطول الكلامء وكان 
هذا الكتاب طويل الذيول... فاستجزت الحضرة (الشیرازی) فى اختصاره وفى نيتى أنه إذا 
تم أن أسميه (تنقيع المناظر لذوى الأبصار والبصائ) © 


ولجابر بن حيان رأى هام فيما يجب أن تكون عليه العلاقة بين المعلم والمتعلم فهو 
يوجب على المتعلم أن يكون لينا متقبلا لجميع أقوال المعلم من جميع جوانبهء لايعترض عليه 
فى أمر من الأمور. هى يبرر ذلك بأن ذخائر المعلم لايظهرها عادة للمتعلم إلا عند السكون 
إليه وحمده غاية الحمذء وذلك أن منزلة المعلم هى مذزلة العلم نفسه»ء ومخالف العلم مخالف 
الصواب. ومخالف الصواب واقع فى الخطاً والغلطء وهو ما ليس يرثره عاقلء فإذا لم يكن 
المتعلم على هذا المقدار من الطاعة للمعلمء أعطاه المعلم قشور العلم وظاهره. 


والطاعة التى يشير إليها ابن حيان يقصرها على المجال العلمى فقط ولا يمدها إلى 
شئون الحياة العمليةء إنه يريدها طاعة فى قبول المعلم والدرس وسماع البرهان على معلمهء 
وحفظه» وترك التكاسل والتشاغل عنه. وهو يشبه امعلم هنا بالإمام بالنسبة للجماعة. 
وكالراعىء والسائس» للاشياء التى يتولى صلاحها وإصلاحها . 


كذلك يوجب ابن حيان على المتعلم أن يكتم سر معلمه وان يكون منقطعا إلى المعلم 
دائم الدرس )ا أخذ عنهء كثير الفكر فيه. 


)١(‏ المرجع السایق ۰ ص۲۸۴ 
(۲) عمر فروخء تاریخ العلوم عند العرب» ص۲۲۸ 
(۲) زکی نجیب محمود: جابر بن حیان. ص۸٤‏ 
rrr‏ 


أما من حيث ما يجب للمتعلم على المعلمء فلولهء أن يعجم المعلم عود تلميذهء بقفحص 
قدراته واستعداداته» فإذا اطمان إلى هذا الجانب بيدأ فى تعليمة أوائل العلوم أى ميادئها 
وأسسها وغقا لما يتناسب مع قدرة التلميذ على التقبل ووفقا لسته وخبرته» ثم على المعلم أن 
يتدرج بالمتعلم بعد ذلك إلى ما هو أكثر عمقا كلما أثيت حسن فهم ما تلقاه فى الخطوة 
السابقةء ويظل يتقدم به كلما وجد لديه تقبلا ('. 

وإذا وصل المتعلم إلى مرحلة (التمكن) كان عليه واجب التعليم كى يفيد غيره ما 
استفاده هو وقت الطلب. 

ولا يترك جابہر طالبه كى يقرا ويدرس بأى كيفية وإنما يرشده إلى أقوم السبل. 
والسبيل الصحبح عنده أن يقرا المتعلم كل كتاب من كتبه ثلاث قراءات متتالية لكل قراءة 
منها هدف خاص: آما القراءة الأولى فللتثبت من صحة ألفاظ النص» ومن معانى تلك 
الالفاظء رأما القراءة الثانية فلدراسة هذا النصء لا من حيث معانيه المباشرة. بل بغية 
الوصول إلى معانيه البعيدة الخفيةء فما أكثر ما يكشف تحليل النص عن معان ما كانت 
لتظهر لو وقف الدارس عند ظاهر اللفظ وحده دون الغوص إلى ما هو منطو فى تضاعيفه 
وثناياه» وأما القراء ة الثالثة فهى لتبويب المعانى وتصنيفها لعلنا نجمع الشبيه إلى شبيهه»ء أو 
نوازن بين المتباين منهاء تصنيفا وموازنة من شأنهما أن يبلغا بنا الغاية المرجوة من 
موضوع الدراس02). 

كذلك يشترط ابن حيان شرطا للقراءة المستوعبة المتعمقةء إذ يشترط على المتعلم أن 
یجمع کتبه کلھا ولا قبل أن یھتم بقراءۃ بعضھاء لکی یضیف ما فی کل کتاب منھا إلى ما 
فى الآخرء لأن الكتاب الواحد قد ينفرد بمعنى واأحد ا يشاركه فيه غيرهء ومن هنا فإن 
الاقتصار على دراسة بعض كتبه دون بعض قد يؤدى إلى إعطاء فكرة غير كاملة عن 
مذهبه. 


ويحرص ابن ماجد فى مؤافه الهام (حاوية الاختصار فى أصول علم البحار) الذى 
ألفه شعرا من بحر الرجز أن يثبت فى المقدمة أهمية تبسيط المعرفة المقدمة وسهولة ألفاظها 
)١(‏ المرجع السابقء ص١؛‏ 
(۲) المرجم السابقء ص١٠‏ 
(۲) المرجم السابق, نفس الصفحة. 
YE‏ 


حتی یمکن لن یقرؤھا آن یستوعبھاء ومن ثم أن یسترشد بما جاء فیما وضعت لهء فهو یقول 
على سبیل المثال 

«خذ التواضع (؟) ورقيق اللفظ وجزله فإن التصنيف لمثل هذه الأرجوزة زكاة الأفهام 
وتحديد سر دراسة الليالى والأيام» ويؤكد أنه حرص فيها على أمور هامةء فيقول: « ... 
صفيتها مما سلك فى عصرى من الأراجيز المصنفة والرهمانجات الواسعة المؤلفة كثيرة 
التردد والتكرار واستحسنته لكافة الجمهور وهى (للمهموم)ء إقالة وحضورء وكان قصدى 
الاختصار وإسقاط الحشو من هوش الإكثار لئلا يستطيلها الممول ولايتفرغ لقرايتها 
المشغول....() 

وفی مکتبة کویرلی بأسطنبول مخطوط لکتاب الخراج لقدامة (۳۲۰ه/ ۹۳۲م) په نص 
صادر من الخليفة العباسى إلى أحد أمراء البحرء وتوضح هذه الويقة عددا من المعالم 
الاساسية لتربية هذه الفئةء تجئ لا فى صورة (تعليم مباشر) وإنما فى صورة (عهد) 
بمجموعة من الالتزامات السلوكية التى لابد أن يرتبط بها من يشغل هذه المسئوليةء ومن هنا 
فت 0( 

«أمره بتقوى الله وطاعته والحذر من عقابه وأاتباع مرضاته»ء وإيثار الحق فى جميع 
أفعالهء وامره بتعهده نفسه حتى يقيم أودها وينقى بذكر الله الهوى وزيغ الشيطان عنها . وأن 
یزکی سجیته ویظهرهاء ویهذب سیرته وینقیها ویکون لمن معه من الجند وسائر الأرلیاء فی 
الخير إماما ومعلماء وعلى سلوك أفضل المناهج حاضا ومقوماءوأمره أن يلين لأهل الطاعة 
ويشتد على ذوى المعصية ويعطى على كل حال قسطها من التصفة والمعدلة.... 

وأمره أن يديم عرض جنده حتى يعلم علمهم ويطلع على حقيقة أمرهم... 

وأمره أن يتفقد أمر المراكب المنشاة حتى يحكمها ويجود ألاتها ويتخير الصناع 
لها... ويجيد بتاء المراكب وتالفها وقلفتها وتركيبها ويستجيد المقاديف ويتخيرها وينتقى 
الصوارى والقلوع وينتخبهاء ويميز النواتية ويعتمد من له الحذق والمهارة والدرية والحتكة 


(۱)أتور عبدالعلیم' ابن ماجد الملاح» ص۸۴ 
(۲) أتور عبدالعليم. الملاحة وعلوم البحار عند العرب» ص١٠١٠‏ 


Fo 


والتجرية من جمیعهم» حتی لایدخل فیهم من لا یصلح دخوله ولا يخلط بهم من یکون غیره 
أحق بالعمل مته..... 

آما عن السبب فى تاليف كتاب (أحسن التقاسيم)ء كما يقول المقدسى )«أما بعد. 
فاته مازالت العلماء ترغب فى تصنيف الكتب لئلا تدرس آثارهم ولا تنقطع أخبارهم 
فاحببت آن أتبع سننهم وآقفو سننهم وآقیم علما آحیی به ذکری ونفعا للخلق آرضی به ریی» 
ووجدت العلماء قد سبقوا إلى العلوم فصنفوا على الايتداء ثم تبعتهم الأخلاف فشرحوا 
کلامهم واختصروه فرایت آن آقصر علما قد أغفلوه واتفرد بمن لم يذكروه إلا على الإخلال 
وهو ذكر الأقاليم الإسلامية وما فيها من المفاوز واليحار والبحيرات وا لأنهار ووصف 
أمصارها المشهورة ومدنها ا لمذكورة ومتازلها المسلوكة وطرقها المستعملة». 

فهو لا يريد بكتابه هذا أن يكرر ما سبق أن كتبه السابقون عليه» وإلا أصبح الجهد 
قليل الجدوى ضسعيف الأهمية العلميةء وإتما يحرص على أن يشكل كتابه (إضافة علمية) 
حيث إن العم يتمى بالتراكم لا بالتكرار. 

وقد حظى تعليم الطب بالاهتمام الأكبر من قبل علمائناء وهنا نجد عالما مثل (على بن 
ربن) ينبه فى كتابه (فردوس الحكمة) على طلابه بالا يكتفوا بتصفح الكتاب» وإنما لابد من 
دراسته والتعمق فى موضوعاته حتى يستطيع أن يستفيد منه كطالب علم الاستفادة 
المرجوةء وأذا نجده يقول: ° 

«ما أشبه الذى يجيل الفكر فى هذا الكتاب متمعنا بإنسان يتجول فى حدائق غناء 
كثيرة الثمر تسر الناظرينء أو فى أسواق ادن الكبرى حيث تجد كل الحواس ما يملؤما 
بالغبطة والسرور. آما الذى يكتفى من هذا الكتاب بمعرفة عدد أبوابه دون أن يعنى بقراءة 
ماينطوى عليه كل منهاء فلن يفهم المعتى الحقيقى لما أقولء ومه مثل رجل يقصر علمه بتلك 
الحداثق والمدائن على تامل أبوابهاء ولكن الذى يتقن العلم بهذا الكتاب» ويتعمقه بفهم كامل 


٠١ آتور عبدالمليم: المرجع السابقء صا‎ )١( 
٠١١ص أحمد رمضان أحمد» الرحلة والرحالة المسلمونء‎ )۲( 
إدواردء ج يراون: الب العربىء ترجمة أحمد شوقى حسن. القاهرة الإدارة العامة للثقافة بوزارة‎ )۲( 
ص۸ه‎ ۱۹٩٩ التعلیم المالی.‎ 
۳٢ 


من ك فو ياح إل الفا ا لع ن عط ال ون الم ها قى 6ی 
وحرص كثيرون من العلماء فى العلوم الطبية أن يضعوا مواصفات خاصة لابد من 


من بلاط هند ف نظا : ال , ستة ١١١٠٥١‏ شض هھ اوا صقا ت»ء قمن 
ر ی ی عروصسی) حو م بجحصں : 
د لك ): 


«ينبغى للأطباء أن يكوتوا نوى مزاج رقيق وبلباع سلسةء وأحلام راجحةء ون يكوتوا 
بصفة خاصة دقيقى الملاحظةء قادرين على أن يفيدوا كل إنسان بالتشخيص المضبوط. 
أعنى بسرعة الاستنباط المجهول من المعلوم وان يستطيع طبيب أن يكون ذا طبيعة فلسقية 
راجح الطم إلا إذا كان على علم بالمنطق, أو أن يكون دقيق الاحظة إلا إذا استمد القوة 
من هدى الله» آما من يكون غير صادق الملاحظة فلن يستطيع الوصول إلى فهم أسباب آى 
ا 


وبعد أن توسع فى هذا البحث» وروى حالة رجل عليل شفى بالصلاة وضع المؤلف 
ثبتا مفيدا بالكتب التى ينبغى لن يتطلع إلى التفوق فى العلوم الطبية أن يقرأهاء وهى 
تتراوح بين (الأقوال المأثورة) لأبوقراط والمقالات الست عشرة لجالينوس ومن (الذخيرة) لشاه 
خوارزم سيد إسماعيل الجرجانى منذ عشرين أو ثلاثين سنة فقط (سبقت المؤاف)» ثم يختم 
البحث بقوله «ولكن إذا أراد الدارس أن يستقل عن الكتب الأخرىء فلتكتف (بقانون) ابن 
i‏ 

أما أيو القاسم الزهراوى الذى كان مولده فى أوائل القرن العاشر الميلادى فهو يحذر 
طلاب الطب من أن يتحرف عملهم باليد إلى مسارات خاطئة لفداحة النتائج» وضرورة 
التفرقة الدقيقة بين المسارات الخاطئة والمسارات الصحيحة, فيقول ء «ينبغى لكم أن 
تعلموا أن العمل باليد ينتقسم قسمين: عمل تصحبه السلامةء وعمل يكون معه العطب قى 


٠١١ص امرجم السابق.‎ )١( 


(۲) المرجع السابقء ص٤١٠‏ 
ص۷٤۲‏ 


A 


آكثر الحالات. وقد نبهت فى كل مكان يلتى من هذا الكتاب على العمل الذى فيه الفرور 
والخوف» فينبغى آن ترفقضوه وتحذروه لثلا يجد الجاهل السبيل إلى القول والطعنء فخذوه 
لأتفسكم بالحزم والحياطةء ولرضاكم بالرفق والتثبت. واستعملوا الطريق الأفضل المؤدى إلى 
السلامة والعاقبة المحمودةء وتنكبو) الأمراض الخطرة المسرة البرء» وتزهوا أنقسكم عما 
تخافون آن يدخل عليكم الشبهة فى دينكم ودنياكم» فهو أرقى لجاهكم وأرفع فى الدنيا 
وا لاخری لاأقداركم». 

ویوجب الزهراوى على طالب الطب آن يتعلم (التشريح) «حتى يقف ى منافع 
الأعضاء وهيئتها ومزاحتها واتصالها وانقصالها ومعرفة العظام وا لأعصاب والعضلات. 
وعددها ومخارجها والعروق والقوابض والسواکن ومواضع مخارجها». وهویحڌر من يهمل 
دراسة التشريح «أن يقع فى خطاً يقتل الناس به»» وهو لايسوق هذا القول على عواهته» بل 
یضرب مثالا من خبرته حیث رأی طبیبا چاهلا قد شق عى «ورم خنزیری» فی عنق امراًةه 
فاصاب بعض شريانات العنقء فنزف دم المرأة حتى سقطت ميتة بين يديه ()! 

وتبتى على بن رضوان رأى أبقراط فى الخصال التى ينبغى المرص على التعليم 
الطبی آن یوفرها فیمن یرید آن یکون طبیيا» وهی 0): 

¬ أن يکون تام الق صحیح الأعضاء حسن الذكاء حسن الروايةء عاقلا ذکوراء 
خير الطبع. 

۲- آن يكون حسن اليس طيب الراتحة نظيف البدن والثوب. 

۳ أن يكون كتوما لأسرار المرضى لايبوح بشئ من أمراضهم. 

-٤‏ أن تكون رغبته فى إبراء المرضى آكثر من رغبته فيما يتلمسه من الأجرةء ورغبته 
فى علاج الفقراء أكثر من رغبته فى علاج الأغنياء. 

-٥‏ أن يكون حريصا على التعليم والمبالغة فى منافع الناس. 

-١‏ أن يكون سليم الخلق. عفيف النظر صادق الله جة لايخطر بياله شئ من امور 
النساء والاموال التى شاهدها فى منازل الأغنياء فضلا عن أن يتعرض إلى شي منها. 

۲٤۸ص المرجع السابق.‎ )١( 


۴A 


۷- أن يكون مأموتاء ثقة على الأرواح والأموال, فلا صف دراء قتالا ولا دواء سقط 
الجثةء يعالج عدوه بنية صادقة كما يعالج حبيبه! 


ويضع يوسف بن إسماعيل الخوينى (أو الجويتى) فى القرن الثامن الهجرى كتابا 
عتواته يدل على طابعه التعليمى» فاسمه (مالايسع الطبيب جهله) ألفه ليكون «دستورا طبيا 
شاملا يرجم إليه الأطباء ويتعاطون المهن الصحية فى أعمالهم وتعلمهمء. () 

وإذا كنا قد عرضنا لبعد الخلقیء فإن كثرة تردده وخاصة فی کتابات من كتبوا عن 
اعداد الطبيب وتعليمه»ء إتما ينبئ بعظم هذا البعد» فهذا على بن عباس الأهوازى المتوفى 
سنة ٤۳۸هھ/ .۱۹٤‏ يلح على هذا البعد فى كتابه (كامل الصناعة الطبية) فيقول : «ينبغى 
للطبيب أن يكون طاهرا ذكياء مراقبا لله عز وجلء رقيق اللسانء محموي الطريقة. مبتعدا عن 
کل نجس ودتس وقجورء وأن لایفشی للمرض سرا ولا يطلع عليه قريب أو بعید...» وهو تفس 
المعنى الذى رأيناه عند الرازى. 

ويحرص علماء الطب المسلمون على أهمية الجانب العلمى فى التعليم الطبى حتى لقد 
ذکر این سینا فى (القانون) أنه إذا قيل أن من الطب ما هو نظری ومته ما هی عملی» فلا 
يجوز أن يظن أن مرادهم فيه هى أن أحد قسمى الطب هى تعلم العلم والقسم الآخر هو 
المباشرة العملء كما يذهب إليه وهم كثير من الباحثين عن هذا الموضعء بل يحق لنا أن تعلم 
آن المراد من ذلك شئ آخر وهو أته «ليس واحد من قسمى الطب إلا علما لكن أحدهما علم 
أصسول الطب والآخر علم كيفية مباشرتهء ثم يخص الأول مهما باسم العلم أو باسم النظر 
ويخص الآخر باسم العمل»(". 

وقد بلغ من عناية الأطباء المسلمين بأمر تدريب الطلبة والأطباء وحرصهم على إتقانهم 
مهنة الطب أنهم كانوا إذا رأوا نقطة ضعف فى ناحية معينة زودوهم بخبرتهم عن طريق 
التاليف... فقد وضع الرازى كتابا فى التشخيص للقانون 088 Differential Diag‏ 
أسماه (كتاب ما الفارق أو الفروق أى كلام فى الفروق بين الأمراض) يذكر فيه سبب تاليفه له 
فیقول: 
)١(‏ على عبدالله الدفاع «إسهام علماء العرب والمسلمين فى الصيدلة ص.٠‏ 
)١(‏ امرجم الساأبقء ص٥٠۲‏ 
)١(‏ أحمد طه: الطب الإسلامى» ص۷۷ 
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لما رأيت لاء الزمان لايعرفون من الأمراض إلا ما تصوروه عن الكتب بدلائله 
وأسبابه المذكورةء وكانت الأسباب والدلائل قد تشترك. والأمراض قد تشتبه وكانت الهمم 
قاصرة عن تحمصيل العلم بذلك القياس والاستخراح من الأصول والقواعد رأيت أن أجمع 
کتابا فیما یشتبه من الاسباب والدلاتل وا لامراض واجمع فيه من کل مشترکین ومتشابهین 
منها ثم آفرق بیتهماء وهذا شئ یسهل حفظه وتذکره عند وقوعه وفائدته عظيمة فی المباشرة 
من جهة تفطن الذهن لما يشتبه والاحتراز من الشبه.. وهذا شئ لم يسبق له من تقدم 
لا لعجزهم بل لأنهم فى رتبة الاجتهاد». 

ولقد كان لانتشار البيمارستانات فى العالم الإسلامى اثره فى ازدهار التعليم الطبى 
عن طريق الملاحظة السريرية والممارسة. وقد حفل كتاب ابن أبى أصيبعة بالحديث عن 
مشاهدات الطلاب لكبار الاطباء وهم يجرون فحوصهم المختلفة بدقة وعناية ء فهذا موفق 
الدين يعقوب بن سقلاب «وكان شديد البحث واستقراء الأعراض بحيث إنه كان إذا افتقد 
مریضا لایزال یستقصی مته عرضاء وما یشکوه وما یچده من مرضه حال حالاء إلى آن 
لايترك عرضا يستدل به على تحقيق امرض إلا ويعتبرهء فكانت معالجاته لامزيد لها عليها 
من الجودة ° 


وعلى بن رضوان يوضع لطلابه طريقة التشخيص الكاملة بقوله: «تعرف العيوب هو 
أن ننظر إلى هيثة الاعضاء والسحنة وا مزاج وملمس البشرةء وتتفقد أفعال الأعضاء الباطنة 
والظاهرةء مثل آن تتادی من بعد فتعتبر (تختبر) بذلك حال سمعه» ون تعتبر بصره ینظر 
الأشياء البعيدة والقريبةء واسانه بجودة الكلام وقوته بشيل الثقل وا مسك والضبط وأنحاء 
ذلك مثل آن تنظر مشیه مقبلا ومدہرا ویقوم بالاستلقاء على ظهره ممدود اليدين قد نصب 
رجليه وصفهماء وتعتبر بذاك حال احشائه وتتعرف حال مزاج قلبه بالنبض ویالاخلاق. 
ومزاج کبده بالبول وحال الاخلاطء وتعتبر عقله بان يسال عن آشياء وفهمه وطاعته بأن يمر 
باشیاء. وآخلاقه إلی ما تمیل بان تعتبر کل واحد منها بما یحرکه أو يسكته» وعلى هذا المثال 
أجر الحال فى تفقد كل واحد من الأعضاء والاخلاق. أما فيما يمكن ظهوره للحس» فلا تقنع 


)١(‏ المرجع السابقء حر۷۸ 
0( اين آیی أصييعة: عیون الابناء فى طبقات الأطباء فیزوت» دار الثقافة. 1 چا ص۴٣٣‏ 
Yt.‏ 


فيه حتى تشاهده بالحس» راما فيما يتعرف بالاستدلال فاستدل عليه بالعلامات الخاصةء 
وآما فيما يتعرف بالمسالةء فابحث عنه بالمسالة. حتى تعتبر كل واحد من العيوب فتعرف هل 
هو عيب حاضر» أو كان» أو متوقعء آم الحال حال صحة وسلامةء () 


آما الطبيب أبو المجد بن آبى الحكمء فكان يمر على المرضى قى البيمارستان ومن 
ورائه عدد من التلامیذ فیستجوب المریض عن شکواهء ثم يفحص بدنه» ثم ینظر إلى قارورته 
وبصاقه ونبضه وما إلى ذلك من شواهد المرض وعلاماتهء ثم ينسحب أبو المجد بعد ذلك إلى 
إيوان خاص بالبيمارستان فيقعد على دكة فيه ويقعد تلاميذه من حوله على بسط مقروشة. 
وييدا المعلم فى استعراض ما يشكو منه المريض آمام التلاميذ والاعراض المرضية التى 
لاحظها عليه ویریط بین هذه وبين شكواه» ويصل بالاستنتاج إلى تشخيص المرض أى طريقة 
معالجتهء فإذا صعب على المعلم تشخيص المرض أو طريقة علاجهء التقط كتابا من مكتبة 
البيمارستان وقراً به عن ذلك المرض ويطول هذا الدرس التطبيقى أو بقصسره حسب عدد 
المرضى وغرابة الحالات المرضية التى تحتاج إلى كثير من التدارس وتعليم الطلاب عليها.١)‏ 

ومن أدق ما ذکرط الرازى فى هذا الشان قوله أنه ليس يكفى قى إحكام صناعة الطب 
قراءة كتبهاء بل يحتاج مع ذلك إلى مزاولة المرضى إلا من قرا الكتب ثم زاول علاج المرضى 
يستفيد من قبل التجرية كثيراء ومن زاول المرضى من غير أن يقرا الكتب» يفوته ويذهب عنه 
دلائل کثیرةء ولایشعر بھا ألبتةء ولا یمکن أن یلحق بها فی مقدار عمره» واو کان آکثر الناس 
مزاوة للمرضى» ما يلحقه قارئ الكتب مع أدنى مزاولةء فيكون كما قال الله عز وجل (وكأين 
من آية فى السموات وا لأرض يمرون عليها وهم عنها معرضون). 

كذلك آکد الرازى أن من آبلغ الأشياء فيما يحتاج إليه فى علاج الأمراش بعد 
المعرفة الكاملة بالصناعةء حسن مساءلة العليلء وأبلغ من ذلك لزوم الطبيب العليل وملاحظة 
أحواله. 


أما من وجهة وأاجب الصيدلى ومسؤوايته وأعماله التى يجب أن يتعلمها فتركيب الأدوية 
وحفظها وصرفهاء فإنه كرفيق مع الطبيب» يؤكد الخويتى الكتبى صاحب كتاب (مالا يسع 
)١(‏ المرجع السایقء ج٣ء‏ ص١۷١‏ 
(۲) امرجم السابقء ص٠٠۲‏ 
۳4١‏ 


الطبيب جهله) بأن وجوب «اتخاذ التركيب يحتاج إلى معرفة أجزاء المركب ولوازمه الداخلة 
فيه والخارجة عنه. والآلات المستعملةء وكيفية العمل... فالدواء المركب لابد أن تحصل له كيفية 
غير ما لكل واحد من مفرداتهء ون الطبيب المباشر يزيد منه وينقص على قدر الحاجة 
الحاضرة»» مع تعداد الأمور الواجب مراعاتها فى المعالجة ولطرافتها وأهميتها. كمثل 
مراعاة المزاج الطبيعى الأصلى وطبيعة المرض ونوعه وسببه وتشخيصه» وسن المريض 
وعاداته وأحواله ومهنته ومسكنهء والزمن من السنة والمناخ فى فصولهاء وبعد المىضع المدارى 
وقريهء وقوة احتمال المريضء وقوام المادة وجوهر العضو المداوى وقوة حسه أو بلادتهء وقوة 
مقردات الدواء المركي . 

ويتميز الرازى على غيره من أطباء عصره بأنه اهتم بالنواحى النفسية فى التعليم 
الطبىء يشير إلى هذا ابن أبى أصيبعة حيث قال «إن الرازى يقول: ينبغى الطبيب أن يوهم 
المريض آبدا بالصحة ويرجيه بهاء وإن كان غير واثق بذلك فمزاج الجسم تابع لأخلاق 
ا 

وحرص بعض العلماء من الأطياء على التأكيد على ضرورة التعامل مع المعلم من 
منطلق التقدير والاحترام» ومن هنا يتبنى على بن العباس من وصايا أبو قراط أهمية أن 
يفضل الطلاب معلميهم ويحترموهم ويشكروهم ويقیموهم فى مقام آبائهم ويكرموهم 
کإکرامھم لهم ویحسنوا مکافاتهم ویکٹروا برهم کما یکثرون برآبائهم ویکرموهم فی آموالهم» 
وما أحسن ما قال: «... كما أن الأبوين كاتا سبب كوتهء كذلك المعلمون كانوا سبب شرقه ٠‏ 
وتباهته وحسن ذكره بالعلم» وكذلك قد يلزم الإنسان حق معلمه كما يلزمه حق والده. وقال: 
ینبغی أن تتخذوا أولاد معلميكم إخوة لكم كأولاد آبائكم. وقال أيضا: لاتبخلوا على من أراد 
تعلم هذه الصناعة من المستحقين لها بتعليمكم إياها بلا أجرة ولا شرط ولا طلب مكافاة 
وصيروهم بمنزلة أولادكم وأولاد معلميكم وامنعوها من لايستحقها من الأشرار والسفلة» ° 

ولقد أدرك العلماء المسلمون العلاقة بين العلوم بعضها ببعض وأن التخصص ل يعنى 


٠ءص على عبدالله الدقاع. إسهام علماء العرب والمسلمين فى الصيدلة‎ )١( 
۲٥٣۱س ان آیی أصييعة عیون الأيتاء , جا‎ () 
٠١١ص أحمد طه» الطب الإسلامی»‎ )۲( 
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اتفصال هذه العلومء بل إن بعضها ضرورى لدراسة البعض الآخرء وفى ذلك قال ابن سينا 
«تعاون العلوم هى أن يؤخذ ما هى مسالة فى علم مقدمة فى علم آخرء فالعلم الذى فيه المسالة 
معين للعلم الذى فيه المقدمة. وهذا على وجوه ثلاثة: أحدهاء أن يكون أحد المعلمين تحت 
الآخر فيستفيد العلم السافل فى مباديه من العالى مثل الموسيقى من العدد والطب من 
الطبيعى والعلوم كلها من الفلسفة الأرلىء وإما أن يكون العلمان متشاركين فى المىضوع 
كالطبيعى والنجوم قأحدهما ينظر فى جوهر الموضوع كالطبيعى والآخر ينظر فى عوارضه 
كالنجومى» فإن الناظر فى جوهر الموضوع يقيد الآخر المبادئ مثل استفادة المنجم من 
الطبيعى أن الحركة القلكية يجب أن تكون مستديرة, وإما ام يكون العلمان متشاركين قى 
الجنس وأحدهما ينظر فى توع بسيط كالحساب والآخر فى توع أكثر تركيبا كالهندسةء فإن 
الناظر قى الأيسط يقيد الأخر مبادئ كما يقيد العدد الهندسة مثل ما فى عاشرة أقليدس». 
ولذلك فإن الدارس للطب كان يجد نفسه محتاجا إلى أن يقرا قراءات واسعة فى شتى العلوم 
والمعارف التى تخدم مهنته بطريقة مباشر أو غير مباشرة ). 
والمستقرئ لتطور تعليم الطب فى العالم الإسلامى يجد أنه فى بدء نشأته تأثر كثيرا 

بالاتجاء الأغريقى مما جعل دراسة الطب إحدى الدراسات الفطية اللازمة لإعداد 
الفيلسوف» ونه كان يسبق دراسة الطب: دراسة الشعر والتحو, الحساب والنجوم . ومنذ 
أن الف جالیتوس كتايه باسم «أن الطبيب الفاضل يجب أن يكون فيلسوفا» وجدنا أن كبار 
الاطباء المسلمين هم أيضا من الفلاسفة المشهورينء يقول الرازى فى تسمية الطبيب 
الناجح: "إن من يريد أن يصل إلى مرتبة عالية فى الطب فيجب أن يكون قادرا على فهم ما 
يقراأء وأن يكثر القراء ة فى الكتب ودائم الاتصال بالمفكرين والفلاسفةء وأن يدرس الهندسة 
والنجوم» وإلا فإنه لا يعرف الأزمنة وحال البلدانء كما يجب أن يعرف المنطقء وإلا قلن 
يحسن تقسيم أجناس الأمراض إلى أنواعها ولا يعرف صواب من أصاب وخطا مسن 
أخطا". 

)۱( المرجم السابقء ص۱۲ 

(۲) المرجع السابقء ص٤١٠‏ 

٠٠١ص المرجم السابق؛‎ )١( 
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لعلنا بعد أن عرضنا للقارئ هذه الخريطة العامة لأبرز الاتجاهات التى سادت حركة 
القكر التريوى قى العصور الإسااميةء نكون بحاجة إلى وقفة تأمل ومراجعة لهذه الاتجاهات 
فى عمومها وكليتهاء وهى وقفة ن تكون طويلة- مع شدة الحاجة إلي هذا الوقوف الطويل- 
لان مثل هذه الخطوة تحتاج إلى عمل مستقل. 


وتحن عندما نقف هذه الوقفة مع الفكر التربوى الإساامىء فإن هناك أستة قيرز 
الأساسيين. القرآن الكريم والستة الثبوية؟ 


- إلى آى حد كان هذا الفكر يشكل استجابة حقيقية لاحتياجات المجتمع الإسلامى 
والفرد المؤمن بالإسلام؟ 


- إلى آى همدى استطاع هذا الفكر أن يتسق فى عناصره يبعضها مع بعض؟ وإلى 
أى مدى انسجم وأتسق مع العناصر الكلية الحضارة والثقافة الإسادمية؟ 


- إلى آى مدى تمكن الفكر التريوى الإسلامى من الاستفادة من الفكر التريوى 
السابق عليه مما ینتمی لحضارات وٹقافات آخری؟ وإلی آی مدى تمكن من أن يشكل هى 
نفسه نبع عطاء لكل الجهود الفكرية التربوية التى أتت بعده فى إطار حضارات أخرى؟ 


أسئلة آأريعة نرجو ألا نكون بها قد حفرنا لأنفستا حفرة نقع فيهاء فهى أسئظة 
ضخمةء كل منها يحتاج إلى بحث قائم بذاتهء لكنناء إذ نطرحهاء لا نزعم لانفسنا فى هذا 
امقام الضيق (عنترية) خاصة تتيح لنا تحقيق هذه المهمة الشاقةء خاصة ونحن فى نهاية 
رحلة علمية شاقة طويلةء عندها يكون الباحث قد استنفد كثيرا من الجهد والطاقةء ويكون 
القارئ قد وسل إلى درجة من التعب لا يستحب مندها الإثقال عليه» ومن هناء فيكفى فى 
هذا الشأن أن نثير كل هذه التساؤلات لندفع إلى التفكير فيها تفكيرا متأنيا متريثاء وإلى 
البحث المدقق عن جوانبها دون عجلة واندفاعء لأنها ريما تقودنا إلى أحكام هامةء ومصدر 
الحكم فى هذه الحالة سوف يتحمل مسئوأية تاريخية كبيرة. 
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تقول هذاء لا هريا من تحمل مثل هذه المسثوليةء وإنما تقديرا لأهمية وخطورة هذه 
الخطوةء وحسبتا على أية حال أن تسجل هتا موتفنا الميدئى. 

- أن التساؤل عن مدى تعبير الفكر التربوى الإسلامى عند مصدرى الإسلام: القرآن 
والسنة تساؤل أساسى؛ لأن الذى يرقع شعاراء لابد أن يحاسب على أساسه» ومهمة مثل 
هذه اللحاسبة سهلة وسريعة عتد بعض الناس» إذ يسارعون إلى الحكم بأن هذا الفكر 
بالفعل کان إسلاميا فى كذا وكذاء ولم يكن كذلك فی کذا وکذا. وأرجو أن يستمیحنی القارئ 
عذرا إذا آنا صارحته بأنتى كدت أشعر يرجفة مفزعةء إذ أتصور نقسى حاملا على كتفى 
مهمة الإجابة عن هذا التساؤلء ذلك أنها تحمل شبهة الحكم بالإيمان أو التكفير على آخرينء 
وحاشاى أن أفعل ذلك أى تحمل مسئوليتهء إلا إذا كان المقكر أمامنا صريح العيارة فأنكر 
وعارض» وسفه وهاچم. 

لكننا هنا بصدد تصوص يختلف كثيرون فى فهمها واستنباط المعاتى والدلالات منهاء 
وخاصة قى مسائل غير شرعية. لستا هنا بصدد صلاة وصوم وحج» وأستا بصدد توحيد أو 
شرك» كما أتنا لستا بصدد ميراث وزواج وطلاق وييع وشراء» ففى مثل هذه المسائل لابد أن 
تكون الخطوط الفارقة واضحة, لكننا بصدد نوع آخر من المعاملات الإنسانية والنظريات 
القكرية التى تمتزج بالظروف» بأبعاد الزمان وا لمكان.. بصدد تفكير يتجه إلى البحث عن 
سبل تربية الإنسان ومكوتاته» وما أفضل السبل للمعرفة والتعليم.. إلخ. 

ها هنا قد لا يجد المفكر فى القرآن والسنة إلا مبادئ عامة وخطوطا رئيسيةء وتلك 
حكمة إلهية واضحة, فما دام الأمر يتعلق بتريية الإنسان التى هى متغيرة بتغير الزمان 
والمكان» كان طبيعيا أن تجئ توجيهات القرآن والسنة على درجة من العموم تتيح التنفيذ 
فرصة التغيير بتغير الأحوال» ودون خوف» ما دام الميدأ الأساسى متوفرا. 

ويالتالىء فإن مساحة الاجتهاد هنا سوف تكون واسعةء وحركة العقل فسيحة. 
والشعار الأساسى يكون: رأينا هنا صواب يحتمل الخطأ ورأى غيرنا خط يحتمل الصواب! 

- أما التساؤل الثانى عن مدى استجابة الفكر التربويى الإسلامى لاحتياجات 
المجتمع وتطلعات الإنسان المسلمء فيحق لتا أن نردد مع شاعرنا العريى الكبير 
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فصور ومظاهر الحضارة الإسلامية عبر ما لايقل عن ثمانية قرونء تحفل بها 
المصادر المختلفة والآثار المتعددة. ودلالة هذه الصور والمظاهر الحضارية واضحة للباحث 
التريوى المؤرخ» فبتاء الحضارات لا يتأتى بمجرد الأوامر والقوانين واللوائح.. لا يتأتى 
بمجرد إقامة المئسسات والتنظيمات» وإنما عن طريق (عقل عام) ونهج كلى تتشرب به أبنية 
والإنسان هو الذى يهدم» وهو الذى بنشى» وهو الذى يدمرء فوجود أبنية حضارية شاهقة. 
دلیل علی وجود بناء بشری شاهق رائع.. أى على وجود تريية جيدة. 

كيف تأتى لهؤلاء أن يقيموا نظما سياسية استطاعت أن تدير وتدبر وتحكم وتوجه 
بغير تربية سياسية تشكل قادة ومنفذين» وترسى دعائم أصول وقواعد حكم وسياسة؟ 

كيف تأتى لهؤلاء أن بقيموا المساجد والعمائر والقصور, ويشقوا الطرق ويوقروا 
حرفا أساسية مشبعة للحاجات القائمة بغير تربية حرفية ومهنية يقوم بها صناع وزرأاع 
ومهنيون؟ 

كيف تأتى لهؤلاء أن يقيموا عدلا بين الناس بغير تريية تعلمهم الأخلاقيات وقواعد 
التعاملوالتكافلوالتعاون والتضامن؟ 

أمثظة كثيرة ومتعددة يمكن طرحها لبيان تلك الحقيقة التاريخية التى نؤكد عليها. ألا 
رهى أن البناء الحضارى الشامخ, والإبداع الحضارى المتنوع لا يقوم إلا إذا توقرت له 
تربية مكافئة فى الشموخ وفى التنوع المبدع. 

هل نرید بهذا أن نزعم صورة وردية كانت قائمة للبنية الاجتماعية وتربية الإنسان فى 
العصورالإسلامية؛ 


إبداعا فكريا رفيع المستوى» فقد كانت هناك أيضا صور فكرية» حاصرت بعضا آخر 
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وجمود أيضاً فعلت العكس مما فعلته الأولى. 


إن بعض من يكتبون فى هذا المجالء يحترفون هواية (الصيد).. صيد الوقائع 
المؤيدة لأحكام مسبقة (مع) أو (ضد). والقضية هنا هی آن آی تطور حضاری يستحیل أن 
يخلو من صور سلب وصور إيجاب» فالحضارة الغريية صاحبة الصواريخ عابرة القارات 
والسفن القضائية وورة الإلكترونات و لانفجار المعرقى» هى التى وأدت صورا متعددة من 
التحال الأخلاتى ويرود العواطف الإنسانية ومادية العلاقات الاجتماعية ونفعية النظم 
وا مؤسسات, إلى درجة دقعت البعض إلى القول بأن التربية الغربية قد فشلت فى بناء 
الإنسان ا منشود» وبالطبع ليس هذا حكما صائباء فالسيارة التى تسير بنا وتفيدتا وتنقلنا 
لتحقيق آغراضتاء هى نفسها التى تخرج عادما يلىث البيئة!! ليست حركة الحضارة بهذه 
السلبية آو تلك مما يمكن تسميته (بالاثار الجانبية)ء وليس الحكم بشانها لابديل له إلا 
الأبيض وا لأسود» فبين الأبيض والأسود درجات» والعبرة دائما بالتوجه العام والاتجاه الكلى 
والحصياة النهائية. 


- فإذا ما جئنا إلى التساؤل الشالث الخاص بمدى اتساق عناصر القكر التربوى 
الإسلامى بعضها مع بعض, فإن الإجابة عنه تستلزم التنبه إلى ما يلى: 


الآمر الأول» أننا هنا بصدد فكر تعددت مجالاته» ولكل مجال منهج خاص فى التفكير 
وطريقة مخصوصة فى البحث. فمجال الفقهاء له منهج يختلف عن منهج المتكلمين» هؤلاء لهم 
تهج لا يتما مع تهج الفلاسفةء وكل هؤلاء يفترقون كثيرا عن طريقة الصوفيةء والعلماء لهم 
سلوب يحتمدون فيه على التجربة والمعاينة و مباشرة فى وقائع مادية ملموسةء ومن ثم فإن 
الحكم بالاتساق من عدمه» لايكون بين هذه المجالات مجتمعةء وإتما يمكن البحث عنه داخل 
کل مجال علی حدة. 

الأمر الثانىء أننا بإزاء مساحة زمنية طويلة استغرقت قرونا عدةء ولا شك أننا 
تحمل القكر التريوى الإسلامى فوق ما يطيق إذا نحن طالبناه آن يظل متسقا مع نفسه 
طوال هذه القرون الطوالء وإلا افتقد شرطا أساسيا من شروط الفكر الصحيح» ألا وهو 
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امرون التى تجعله ينفعل بتطور المجتمع وتغير الأحوال ا بمعنى التقلب والتناقض من حين 
إلى آخر. كلاء إذ لابد من الالتزام (بالأصمول) وإنما نقصد المروتة فى (الفروع). 

الأمر الثالث. أننا لسنا بازاء مساحة زمنية ملويلة فقط. وإنما بإزاء مساحة جغرافية 
ضخمة تمتد من الصين شرقا إلى المحيط الأطلسى غرياء ومن جنوب الاتحاد السوفيتى 
وأوريا شمالا إلى وسط آفريقيا وجزر الهند جنوياء ومساحة ضخمة كهذه تتعدد فيها 
المؤثرات. وتتباين المتغيرات» مما لابد أن يترك بصماته على حركة الفكر. 


لهذه الاعتبارات الثلاثةء نستطيع آن نذهب إلى أن الحكم العام هنا يمكن أن يظلم 
الفكر التريوى الإسلامىء ويصبح من الأوفق الاتفاق ولا على نقطة تلاقى البعد الزمانى 
والبعد المكانى عند فكر مفكر أو مدرسة أو اتجاه» حتى نضمن عدالة الحكم. 


أما عن مدى انسجام الفكر التريوى الإسلامى مع ساثر عتاصر الحضارة والثقافة. 
فنهء بحكم طلبيعتهء لابد أن يكون منسجما ومتسقاء إذ أن (التربية) منظومة فرعية من بنية 
مجتمعية كليةء كما أنها عملية (تتفيذية). وهی بهذین الاعتبارین, متفیر (تابع) فی کثیر من 
الاحيانء وإن كانت تقوم هى كذلك (بإعادة إنتاج) العناصر الثقافية والحضارية بنفس 
الكيفية وتفس النهج الذى يريده لها الممسكون بمقاليد الأمور.. وهكذا نجد أنه في الوقت 
الذى يشيع فيه الاستبداد والقهرء يختفى الحوار والنقاش من التعليمء وفى الوقت الذى 
يشيع فيه الاستفلال» تسود فيه الخرافة فى تربية الإنسان! 


ومع ذلك. فلا تستطيع أن ننكر ضعف توافق بين التربية (فكرا) وبينها (عما)!! إنها 
مشكلة شهيرة فى معظم المجتمعات. لكنها صارخة فى مجثمعاتناء حتى لقد اتهمنا كثيرا 
بأننا أساتذة اللفظ والكلام» وكان ما تتميز به اللغة العربية من سحر وبلاغة ومعمارء قد أغرى 
كثيرين بالسياحة فى داخل هذا البناء المعماری الرائعء ونسى نفسه» وظل تائها فيه» دون 
أن يحفل بالخروج منه إلى حيث ضجيج الحياة وصخب الواقع وحركة الأحداث. 


هل نستطيع أن تقرر ان حركة التعليم الواقعى داخل المساجد والكتاتيب وا لمدارسء 

كانت هى الصورة التنفيذية لاراء وأفكار ونظريات المربين؟ لا نظن إلى حد كبير, إذا 

استثنينا المجال الفقهىء فما كان يقال وينظر فيه فى كل من الداترة الكلامية والدائرة 
4۹ 


الفلسفية وإلى حد كبير. الدائرة الصوفية. تميز بقدر من الأرستقراطية الفكرية.. جهد 
صفوة لم يلتحم كثيرا بحركة الواقع التعليمى. أما المجال العلمى»ء فهو مرتيط ضرورة بمن 
مارسوا العمل العلمى دون أن يشيع هذا الأسلوب بين الآخرين فى مواقع تعليمية أخرى. 


- ما التساؤل الرابع والأخير المتصل بمدى اتصال الفكر التربوی الإسلامی بما 
سبقهء وآثره فيما لحقه»ء فإننا لسنا أحرارا فى الإجابة بالنفىء لأننا هنا بإزاء قاعدة فى 
التطور الحضارى تؤكد حقيقة التلاقح والتفاعل بين الحضارات» وأن الحضارة الوليدة. لا 
تستطيع القيام والنهوض إلا إذا تغذت فى مراحلها الأرلى على الأقل من الحضارات التى 


ومن هنا فقد كان طبيعيا آن يتغذى المفكرون المسلمون على ثمرات الفكر التريوى 
الإغريقى كما تبدى عند أفلاطون وأرسطو بصفة خاصة, لما كان يمثه هذا القكر من شموخ 
وعمق وإحاطة وشمول» فضلا عن خلو ساحة القكر العربى السابق على ظهور الإسلام من 
ثمرات ناضجة تستطيع إشباع الحاجات الجديدة. لقد كان العرب» على سبيل المثالء لهم 
جهد ناضج ورائع فى المجال الأدبى وخاصة الخطابة والشعرء قبل الإسلام» ولذلك فعندما 
اتصلوا بحضارات سابقةء لم يتأثرو) إلا تادرا بمظاهرها الأدبيةء على عكس ما حدث فى 
المجال القلسفى. 


لكنء لأن العمل التربوى ليس فلسفة فحسب» وإنما هى أيضا قيم واتجاهات» وجدنا ٠‏ 
تأثرا بالأغريق فلسفة ومعرفة تريويةء دون أن يحدث نفس الشى» بنفس الدرجة فى مجال 
التنفيذ والتطبيقء نظرا لما هو معروف من تباين واختلاف واضحين بين قيم واتجاهات 
المجتمع العربىء وقيم واتجاهات المجتمع الأغريقى ولعل هذا يفسر إلى حد ماء الفجوة التى 
لمسناها وتحن بصدد الإجابة عن التساؤل السابق مياشرة. 


ونقس القاعدة نستطيع أن نقررهاء بلا افتعال ولا حرج بالنسبة لا تلا الحضارة 
التى أعقبت الحضارة الإسلاميةء ألا وهى الحضارة الغرييةء وهناك عدد لا بأس به من 
الدراسات والبحوث التى كتبهاء لا عرب ومسلمون فقط, وإنما غربيون» تثير وتؤكد على تأثير 
الحضارة الإسلامية فى نهضة الحضارة الغربية. 


E 


ووعف.... 


فان المجال متسع وفسيح» کان علیتا أن نقدم للقارئ صورته العامة دون تفصيل. 
حتى يستطيع أن يلم باطرافهء ونرجو الله أن نكون قد وفقنا إلى شئ من ذلك فما وسعته 
الطاقةء حماناهء وما قصرفا فيه» إن هى الاسهو إنسان محدود الطاقة. 


fo\ 
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